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Sammanfattning 
I Marocko finns två större kvinnorörelser, dels den högreligiösa kvinnorörelsen och dels en 
kvinnorörelse som består av icke-statliga kvinnoorganisationer. Syftet med uppsatsen är att ur ett 
intersektionellt postkolonialt genusperspektiv undersöka upplevelse av representation och 
föreställningar om västifiering, bland kvinnor i stadens arbetarklass, i relation till de 
marockanska kvinnorörelserna och om eller hur detta får betydelse för synen på 
kvinnorörelserna. Samtalsintervjuer har genomförts i Marocko med kvinnor som bor i staden 
och tillhör arbetarklassen. Studien visar att kvinnorna i undersökningsgruppen känner sig 
representerade av kvinnoorganisationerna. Upplevelsen av representation bottnar i 
kvinnoorganisationernas kunskap och förståelse om vilka behov som finns och att de anses 
kunna ge ett reellt stöd, ha hög tillgänglighet, kontinuerlig verksamhet och ge stöd både på ett 
praktiskt och psykologiskt plan, i högre grad än den högreligiösa kvinnorörelsen. 
Utbildningsnivå/social status inom den egna klassen tillskrivs också betydelse i relation till 
representation och västifiering. Respondenterna för fram en avgörande skillnad mellan 
västifiering och västerländska influenser där det finns föreställningar om icke-styrande 
västerländska influenser men däremot inga föreställningar kring västifiering kopplade till 
kvinnorörelserna. Det verkar som om dessa föreställningar kan sammankopplas med den egna 
upplevelsen av representation. Det typiskt ”marockanska” beskrivs vara förmågan att kombinera 
det muslimska med det västerländska utan att förlora egna ideal och värden som tillsammans 
med ”den muslimska kontexten” tillskrivs stor vikt och får betydelse för upplevelse av 
representation, föreställningar om västifiering och synen på kvinnorörelserna. En tankefigur 
ställs upp i form av Islam som kultur och Islam som religion för att synliggöra respondenternas 
föreställningar och visa en hög grad av intraaktion som får betydelse i undersökningen. 
Tankefiguren synliggör bland annat betydelsen av hur alla oavsett grad av religiositet behöver 
förhålla sig till religiösa traditioner, normer och regler i kulturen och vad detta gör. Fokusen hos 
respondenterna ligger ofta på det gemensamma och förenande. Upplevelsen av representation 
och föreställningar om västifiering verkar få betydelse för synen på de olika kvinnorörelserna, 
men framförallt framträder ett icke-dikotomiskt synsätt som förefaller få avgörande betydelse för 
synen på kvinnorörelserna och den marockanska kontexten. Det icke-dikotomiska synsättet 
förtydligar också vikten av att omdefiniera det postkoloniala perspektivet som delvis behöver 
utökas för att till fullo vara applicerbart. 
 
Nyckelord: Genus, Marocko, kvinnorörelser, feminism, islam, västifiering, postkolonial  
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Inledning 
Bakgrund 
Uppsatsens namn Aisha och hennes döttrar syftar bland annat till betydelsen av 
kvinnonamnet Aisha ”att leva, vara levande, hon som lever”. Aisha var också namnet på 
en av profeten Muhammeds fruar som var känd för sin kunskap och sin intellektuella 
skärpa. Hon blev även känd för att hon efter profetens död gjorde motstånd mot dåtidens 
styrande och ledde en armé mot dåvarande Kalif (Mernissi, 1991). I Marocko var 
Prinsessan (Lalla) Aisha1 en pionjär i kampen för kvinnors frigörelse. 1947 höll hon ett 
minnesvärt tal till folket om kampen för landets självständighet där kvinnans utbildning 
och frigörelse inte bara var en rättighet utan en patriotisk plikt (Sadiqi, 2009). Namnet 
Aisha symboliserar i detta sammanhang handlingskraft, mod och kunskap likt många av 
de marockanska kvinnor som inspirerat till detta arbete.  
 
Ämnesval 
Bilden av muslimska kvinnor som förtryckta, hjälplösa, utan egen vilja och 
handlingskraft har odlats i väst allt sedan kolonisationens dagar (Sadiqi, 2003). Under 
senare decenniet har denna bild intensifierats via media. Sedan 2001 har rapportering 
om det så kallade ”kriget mot terrorism” mött tv-tittare i väst med stereotypa bilder av 
den förtryckta muslimska kvinnan, och den muslimske mannen som i en ensidig 
rapportering gjorts synonym med terrorist (Denike, 2012). Under samma tid har 
främlingsfientliga politiska partier fått ett allt större stöd i Europa och Sverige.   
 
I sin forskning kring ”terror politics” visar Margaret Denike hur de dominerande 
medierna utnyttjat stereotypa bilder av den hjälplösa muslimska kvinnan för att gestalta 
det hot som terroristen utgör (Denike, 2012). I skildringen av dessa stereotypa bilder 
skapas ett ”vi och dom” perspektiv, vi blir ett ”vi” i skildringen av ”de Andra”. De 
kulturella ”sanningar” som förmedlas i väst skapar föreställningar som ligger till grund 
för politisk handling och behandlingen av orienten. Då västvärlden definierar och 
producerar kunskap om ”öst”, skapas en dikotomi och en hierarki mellan de två där väst 
framstår som mer utvecklat (Said, 2000). Utifrån detta postkoloniala perspektiv finns 
det all anledning att se bortom stereotypa bilder och västerländska ”sanningar” och 
                                                
1 Dotter till Kung Muhammed V, nuvarande kungens farfar (Sadiqi, 2009) 
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istället lyfta fram andra bilder för en mer mångfacetterad förståelse. När jag studerade 
arabiska vid universitetet under några år medförde det en termins språkstudier i 
Marocko.  
I Marocko väcktes mitt intresse för landets kvinnorörelser, där den stereotypa bilden av 
”muslimska kvinnor” på många sätt motbevisades.  
 
Den marockanska kontexten 
I Marocko finns två större kvinnorörelser. Zakia Salime, marockansk sociolog och 
genusvetare, har forskat kring dessa två kvinnorörelser som hon benämner den 
islamistiska kvinnorörelsen respektive den feministiska kvinnorörelsen. Den 
feministiska kvinnorörelsen består av Marockos icke-statliga kvinnoorganisationer. Jag 
väljer att fortsättningsvis inte använda begreppet feminister eller feministisk 
kvinnorörelse i någon större utsträckning eftersom många olika associationer kan göras 
som inte är självklara inom det marockanska sammanhanget. Ordet feminist kopplas ofta 
samman med det västerländska jämställdhetsarbetet och det är vanligt att medlemmar 
inom kvinnorörelserna inte vill bli kallade feminister (Salime, 2011), och detsamma 
gäller respondenterna i denna undersökning. Det är därför problematiskt att använda 
detta begrepp och följaktligen talar jag främst om kvinnoorganisationerna2 istället för 
den feministiska kvinnorörelsen. Även begreppet islamist och den islamistiska 
kvinnorörelsen är problematiskt att använda då det kan komma att associeras med 
terrorism.  
 
Den ”islamistiska” kvinnorörelsen i Marocko består av kvinnor som förespråkar en 
sträng och mer bokstavstroende variant av Islam och som är medlem i en islamistisk 
organisation, både statliga och icke-statliga, samt islamistiska politiska partier, till 
skillnad från exempelvis mer sekulära politiska partier och muslimska organisationer 
som snarare har sin grund inom den muslimska traditionen (Salime, 2011). För att 
undvika en eventuell association till terrorism skulle begreppet islamsk kunna användas 
istället för islamist. Jag har valt att inte använda begreppet islamsk på grund utav att 
detta begrepp kan uppfattas som synonymt med muslimsk. Alla berörda i denna 
undersökning är muslimer men det finns en skillnad mellan kvinnorörelserna vad gäller 
                                                
2 Talet om ”kvinnoorganisationerna” innebär inte att de samlade utgör en homogen grupp. En gemensam nämnare är dock att de är icke-statliga och alla har i fokus att arbeta för 
kvinnors ökade möjligheter. 
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grad av religiositet som får betydelse och det finns därför anledning att på något sätt 
markera detta. Fortsättningsvis används därför främst uttrycket den högreligiösa 
kvinnorörelsen3, som förvisso avidentifierar religionstillhörighet men som i denna givna 
islamska kontext snarare synliggör associationer som finns med begreppet islamist än 
avidentifierar. Det bör även nämnas att ”islamistisk4” är ett vedertaget uttryck inom en 
del forskning kring kvinnorörelser (t.ex. Salime, Ottoway).  
 
 
Synsätten inom de två olika kvinnorörelserna är i grunden skilda, och ses av många 
aktivister som varandras motståndare. Många av kvinnoorganisationerna har under de 
senaste 20 åren arbetat för att förändra och skriva om den shariabaserade 
familjelagstiftningen för att öka kvinnors rättigheter (Salime, 2011) men har då ofta 
blivit anklagade för att vara västifierade det vill säga vara styrda av västerländsk kultur 
och dess ideal i den grad att de egna muslimska värdena tryckts undan. För att förstå 
bakgrunden till denna anklagelse behöver man se till landets koloniala historia.  
 
Under den franska kolonisationen (protektoratet) av Marocko förändrade 
kolonialmakten det marockanska domstolssystemet och dess lagstiftning (Pennell, 2000) 
ifrån Sharia5 det vill säga den gudomliga lagen inom Islam (Hjärpe, 2002) till en fransk 
modell. Kolonialmakten lät däremot religion- och familjelagstiftningen, som styr 
kvinnans rättigheter, vara oförändrad och fortsatt utgå ifrån Sharia (Mernissi 2003, 
Sadiqi 2009, Pennell 2000). Den franska kolonialmaktens förändringar i lagstiftning 
sågs som fiendens verktyg för att bryta ner Islam medan Sharia förvandlades till en 
symbol för muslimsk identitet. Fatima Mernissi visar i sin forskning att de marockanska 
muslimska kvinnornas frigörelse kom att associeras med den västerländska 
kolonialismen och sågs därför som motsatsen till en muslimsk identitet och till och med 
mot Islam (Mernissi 2003, Sadiqi 2009).  
 
Klass och kolonisation har interagerat på olika sätt. Under den franska assimileringen 
var det exempelvis söner till den arabisktalande eliten, överklassen, som kom att 
undervisas i franska nyinrättade skolor. Syftet var att binda fäderna närmare det franska 
                                                
3 Både statliga och icke-statliga organisationer (Salime, 2011) 
4  Jag vet inte om Salimes användning av begreppet är i nedsättande syfte men med tanke på hennes önskan att lyfta fram interaktionen mellan kvinnorörelserna i sin forskning 
uppfattar jag inte syftet som sådant.  
5 Tolkningen av den gudomliga lagen (Sharia) kallas fiqh och utgör konkreta lagar och normer. Stöd för den gudomliga lagen finns i Koranen och i Haditherna (Hjärpe, 2002) 
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politiska systemet och skapa en klass med lojala fransktalande söner som skulle kunna 
tjäna inom den franska byråkratin. Den statliga administrationen fortsatte även att 
bedrivas på franska efter att Marocko blivit självständigt 1956, förutom den del som 
behandlade religion och familjelagstiftning (Pennell, 2000). Över- och medelklassen är 
idag vanligen flerspråkig där det franska språket är en självklar del av vardagen medan 
många bland den fattiga arbetarklassen, främst på landsbygden, är analfabeter och talar 
dålig franska eller ingen alls. Klasskillnaderna är stora. De sociala skillnaderna har 
vanligen mycket större betydelse när det gäller sociala valmöjligheter än exempelvis 
könstillhörighet. En utbildad arbetande gift kvinna i staden har fler sociala möjligheter 
än en fattig icke-läskunnig man på landsbygden (Sadiqi, 2003). 
 
Två år efter landets självständighet offentliggjordes ”The Code of Personal Status”, 
Moudawana, en familjelagstiftning som grundades utifrån en snäv tolkning av islamsk 
rättsvetenskap (Sadiqi, 2003, 2009). Kvinnoorganisationerna i landet har försökt 
förändra familjelagstiftningen och fört en ihärdig kamp för att uppnå jämställdhet inför 
lagen. 1992 tog organisationen L'Union de l'Action Feminine (UAF) initiativ till 
petitionen En miljon signaturer där de krävde att landets familjelagstiftning skulle 
reformeras (Sadiqi, 2009). När regeringen år 1999 presenterade NPA dvs. the National 
Plan of Action for Integrating Women into Development som lovade att ta bort 
ojämställdhet i familjelagstiftningen mötte projektet mycket stort motstånd bland 
islamister och konservativa vilket kom att polariserade det marockanska samhället i två 
grupper, de som var mot reformen och de som var för. Motståndet till reformen berodde 
till stora delar på att islamsk Sharia ignorerats som inspirationskälla vid utformandet av 
en ny familjelagstiftning. Istället hade FN:s konvention om kvinnors rättigheter och 
”The Beijing Platform for Action” använts som ramverk, vilket ledde till massiva 
demonstrationer och det ”islamistiska alternativet” växte fram6 (Salime, 2011). Trots 
protester från de islamistiska leden infördes ändå en ny familjelagstiftning år 2004 efter 
att man tolkat sharialagarna på ett nytt sätt, som avsevärt ökade kvinnors rättigheter 
(Sadiqi, 2009).  
 
Sedan år 2011 har det folkvalda islamska regeringspartiet PJD suttit vid makten. Det är 
första gången i historien som ett folkvalt parti med regeringsmakt är islamskt. 
                                                
6 Se; Forskningsfältsöversikt 
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Regeringspartiet har lagt fram ett förslag om att sänka äktenskapsåldern till 15 år för 
flickor, med motivationen att detta skulle kunna förhindra äktenskap av ännu yngre 
flickor.7 Kvinnoorganisationernas anser detta vara en aggressiv attack mot 
familjelagstiftningen som vid sin första reform år 2004 höjde äktenskapsåldern till 18 år 
(WoMen Dialogue, 2014).  
 
Forskningsfältsöversikt 
Zakia Salimes forskning används som ett underlag och utgångspunkt i förståelsen av de 
två större kvinnorörelserna som berörs i denna studie. År 2011 publicerades hennes 
forskning Between Feminism and Islam: Human Rights and Sharia Law in Morocco där 
hon studerat de två största kvinnorörelserna i Marocko, dels kvinnoorganisationerna 
(den feministiska kvinnorörelsen) och dels den högreligiösa kvinnorörelsen (islamistiska 
kvinnorörelsen). Hon visar med sin forskning hur kvinnorörelserna transformerats i sig 
själva och varandra genom interaktion, samt hur rörelserna format landets genuspolitik 
och den allmänna debatten. De högreligiösa kvinnorna har formulerat det ”islamistiska 
alternativet” som artikuleras i en nationalistisk diskurs8. Enligt Salimes forskning visar 
den att till skillnad från landets kvinnoorganisationer som fokuserat på förändring av 
familjelagstiftningen, som styr kvinnors rättigheter, så vill den högreligiösa 
kvinnorörelsen bevara familjelagstiftningen oförändrad eller vid förändring utgå ifrån 
islamsk rättspraxis och bevara de egna religiösa och kulturella normerna. Med det 
”islamistiska alternativet” vill de öka kvinnors möjligheter i skapandet av nya kulturer 
med islamsk utgångspunkt. Studien visar även att kvinnoorganisationerna både skapats 
möjligheter och blivit begränsade av de högreligiösa kvinnornas aktivism (Salime, 
2011).  
 
Jag upplever dock Salimes användning av begreppen ”islamist” och ”feminist” som 
problematisk. Genom att benämna kvinnorörelserna medlemmar som islamister och 
feminister polariseras dessa grupper och det finns en risk att endast uppfatta dem som 
motståndare och motsatser. Trots att Salime har ett fokus på interaktionen mellan 
rörelserna kan denna dikotomi, åtminstone initialt, i viss mån osynliggöra det verkliga 
                                                
7 Enligt KVINFO - ett danskt forskningscenter med forskning och information om genus, jämlikhet och mångfald. 
8 Diskursbegreppet i denna uppsats är inspirerat av Michael Foucaults definition som innefattar regelsystem som legitimerar vissa kunskaper men inte andra och som pekar ut 
vilka som har rätt att uttala sig med auktoritet (Foucaults, 1991). Se vidare sidan 13. 
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fokuset som lyfter fram betydelsen och verkningarna av rörelsernas utbyte. 
 
Den forskningsinriktning som Salime kan sägas representera, med fokus på 
kvinnorörelserna och dess interaktion, har inte bara varit betydelsefull för min förståelse 
av kvinnorörelserna utan också för hur dessa påverkat den allmänna debatten vilket i 
högsta grad är relevant i relation till förståelsen av respondenternas föreställningar och 
upplevelser.  
 
En annan inriktning inom den marockanska genusforskningen, som kan sägas 
representeras av Fatima Sadiqi och Moha Ennaji, utgår från en lingvistisk ståndpunkt 
med ett fokus på språk, genus och kultur i Nordafrika. Sadiqi har ett tydligt 
klassperspektiv, till skillnad från Salime. Denna forskningsinriktning är särskilt 
intressant för mig i förståelsen av den marockanska kontexten och betydelsen av klass, 
språk och kolonial historik.  
 
I Sadiqis studie Women, gender and language in Morocco (2003) synliggör hon ur ett 
genusperspektiv de specifika förhållandena i Marocko, och nödvändigheten av att 
granska maktstrukturer för förståelse av genus och kvinnors agentskap i Marocko där 
språket är en avgörande del av denna makt. Hon belyser klasskillnader och skillnader i 
social status, och att marockanska kvinnor är långt ifrån en homogen grupp utan där 
valmöjligheterna skiljer sig kraftigt åt. Faktorer som sociala- och kontextuella skillnader 
samt skillnader i identitet samverkar i de dagliga språkliga föreställningarna om genus. 
Ennajis Multilingualism, cultural identity, and education in Morocco (2005) är också 
mycket intressant, men jag har främst inspirerats av Sadiqis genus- och klassperspektiv 
och återkommer därför till dessa i teorikapitel och analys.  
 
Ytterligare ett relevant forskningsfält är tolkningen av Koranen, hadith texternas sanning 
och kvinnors roll i Islam, som pionjären Fatima Mernissi forskat om. Hon var en av dem 
som tidigt lyfte fram kvinnors livsvillkor i Marocko och i den muslimska världen. 1975 
publicerades hennes avhandling Beyond the Veil: Male-Female Dynamics in Modern 
Muslim Society som har blivit en klassiker. Där utmanar hon den västerländska 
uppfattning om slöjan som en symbol för förtryck och undersöker relationen mellan 
könen i den islamska världen (Gikandi, 2002). The veil and the male elite: a feminist 
interpretation of women's rights in Islam (1991) (Gikandi, 2002), har ansetts vara 
mycket kontroversiell. Mernissi menar att män alltid använt religionen för att få makt 
och behålla makt samtidigt som man utesluter kvinnorna (Sadiqi, 2009).  
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Både Fatima Sadiqi och Fatima Mernissi lyfter fram och diskuterar skillnaden mellan 
västerländsk feminism och arabisk-muslimsk feminism och synsätt.  
 
Den förstnämnda forskningsinriktningen kring kvinnorörelser kan även Marina Ottaway 
kopplas samman med. Hon har studerat muslimska högreligiösa kvinnors aktivism ur ett 
politiskt perspektiv. Hennes forskning kan vara intressant i relation till förståelsen av 
bakgrunden till den högreligiösa kvinnorörelsens framväxt. Ottaway har bland annat 
skrivit Morocco: from top-down reform to democratic transition? (Ottaway, Riley, 
2006) och Women in islamist movements: toward an islamist model of women's activism 
(Ottaway, Abdellatif, 2007) där hon bland annat pekar på att ursprunget till muslimska 
högreligiösa kvinnors aktivism finns i den islamistiska rörelsens behov av kvinnornas 
röster vid politiska val. Muslimska högreligiösa kvinnors aktivism har alltså blivit en 
viktig del i att fånga upp kvinnors röster vid politiska val men för att få ett ökat 
väljarstöd har det i förlängningen blivit nödvändigt för de islamistiska politiska partierna 
och organisationerna att utvecklas och på något sätt både främja och förespråka 
kvinnans ökade rättigheter inom sina organisationer (Ottaway, Abdellatif, 2007). 
Ottaways studie med politisk utgångspunkt är relevant som bakgrund till den 
högreligiösa kvinnorörelsens framväxt, men känns onyanserad i sin formulering och 
används därför inte i någon större utsträckning. 
 
Problemdiskussion 
Det är problematiskt med västerländska perspektiv som ser på de ”muslimska 
kvinnorna” som en homogen grupp utifrån stereotypa föreställningar. Många av de 
marockanska kvinnorna står dessutom inför dubbla utmaningar med kritik utifrån det 
vill säga stereotypa föreställningar om kvinnors maktlöshet och bristande handlingskraft, 
tillsammans med kritik inifrån med anklagelse om västifiering och att vara mindre 
muslim. Med dagens fortsatta stigmatisering av muslimer och muslimska kvinnor som 
”de Andra” behövs perspektiven breddas och nyanseras. Förutom medias roll i 
stigmatiseringsprocessen har den västerländska feminismen starkt kritiserats (Sadiqi 
2003, Mohanty 2003) för att vara stigmatiserande och generaliserande och tala om 
exempelvis ”muslimska kvinnor” eller ”tredje världens kvinnor” som en homogen grupp 
som tillskrivs specifika egenskaper och förutsättningar. Den västerländska feminismen9 
                                                
9 ”Västerländsk feminism” är inte heller en homogen grupp men kategoriseras här för att synliggöra maktrelationer. 
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kan kopplas samman både med ovan nämnda ”kritik utifrån” och berörs även av ”kritik 
inifrån”. Det är angeläget och viktigt att jag som västerländsk genusvetare strävar efter 
en ökad förståelse, dels genom ökad kunskap kring den specifika kontexten och vilka 
mekanismer och maktrelationer som verkar, och dels genom att anta vissa 
utgångspunkter och perspektiv som kan medföra en mer nyanserad bild och i viss mån 
motverka stigmatisering. 
 
Det finns forskning kring de två större marockanska kvinnorörelserna men vilka 
föreställningar finns bland kvinnor som inte själva är engagerade i någon kvinnorörelse 
och som tillhör stadens arbetarklass? Finns föreställningar kring västifiering kopplat till 
kvinnorörelserna? Utifrån begreppet representation, främst i meningen att känna igen 
sig/känna sig erkänd och sedd, vill jag också undersöka om kvinnor från stadens 




Syftet med uppsatsen är att ur ett intersektionellt postkolonialt genusperspektiv 
undersöka upplevelser av representation och föreställningar om västifiering hos 
marockanska kvinnor i stadens arbetarklass.  Jag vill alltså undersöka om de känner igen 
sig i och uppfattar sig erkända och sedda av olika kvinnorörelser, och om eller hur, 
föreställningar om västifiering får betydelse för synen på de marockanska 
kvinnorörelserna10 och deras arbete.   
 
1. Upplever respondenten sig representerad av någon kvinnorörelse? Eller båda? 
Varför? 
 
2. Finns föreställningar om västifiering kopplat till någon av kvinnorörelserna? 
 
3. Vilken betydelse får upplevelsen av representation och eventuell föreställning 
om västifiering för synen på kvinnorörelserna och deras arbete? 
  
                                                
10 Två olika rörelser dels de högreligiösa organisationerna och dels kvinnoorganisationer. 
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Teoretiska perspektiv 
I detta arbete används främst postkolonial teori tillsammans med intersektionell teori. 
Jag vill också nämna feministisk poststrukturalistisk teori som säger något om ifrån 
vilken horisont jag tar mig an uppgiften, även om jag inte kommer att referera till denna 
teori under arbetets gång så har några av dess antaganden varit viktiga. Inom 
poststrukturalismen ifrågasätts bland annat tanken om universellt givna sanningar. Det 
vi kan veta om oss själva och om omvärlden kan bara komma från oss själva och 
formuleras genom den språkliga struktur vi lever i. Den poststrukturalistiska forskaren 
Hillevi Lenz Taguchi beskriver bland annat subjektets viktiga roll inom Feministisk 
Poststrukturalistisk teori där det enskilda subjektet ses som skapad av diskursen och 
samtidigt skapare av diskursen. När subjektet är en del av skapandet och återskapandet 
är det också möjligt att förändra diskursen genom att göra motstånd och omkonstruera, 
detta medför att hon har ett så kallat diskursivt agentskap (Lenz Taguchi, 2014). I denna 
studie berörs bland annat betydelsen av språk samt diskursivt agentskap där exempelvis 
kvinnoorganisationerna anses kunna göra motstånd och bryta mot vissa normer vilket 
utifrån respondenternas perspektiv får positiva effekter.  
 
När det gäller användningen av diskursbegreppet i denna uppsats är det inspirerat av 
Michael Foucaults definition där diskursanalysen även inkluderar sociala praktiker och 
har fler dimensioner än enbart textanalys. Diskurs kan beskrivas som begreppsvärldar 
och sätt att samtala inom ett specifikt område, regelsystem som legitimerar vissa 
kunskaper men inte andra och som pekar ut vilka som har rätt att uttala sig med 
auktoritet, vilket också här kan kopplas till ett synliggörande av makt och 
maktrelationer. Foucault ser också diskurser som dynamiska eftersom regelsystemen 
inom dem kan förändras (Foucaults, 1991).  
 
 
I det här avsnittet kommer jag även att diskutera begreppet representation, vilket är 
ytterst centralt i denna uppsats. Begreppet används främst utifrån meningen att uppfatta 
sig erkänd och känna sig sedd och kan även liknas vid politisk representation. Judith 
Butler diskuterar representation i form av erkännande och att kunna känna igen sig. I 
exempelvis Genus ogjort, kropp, begär och möjlig existens framträder vikten av att bli 
erkänd i sin sexualitet/kropp/existens bortom de sociala normerna. Att bryta mot normer 
som gör kön och sexualitet och därmed bli otänkbar leder i en mening till att bli 
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omänskliggjord. Det är därför nödvändigt att utmana normerna för att omforma dem och 
för att kunna bli erkänd så utanförskapet kan brytas (Butler, 2006).  
 
Postkolonial teori och klass 
Postkolonial teori lyfter fram att den kolonialism som har funnits i världen inte har 
upphört utan delvis fortsätter som en diskursiv kolonisering. Edward Said beskriver 
västifiering (westernization) som en del av den diskursiva koloniseringen. Kärnan i 
begreppet utgår ifrån koloniseringsprocessen där kolonialmaktens grundsyn var att 
”väst” är synonymt med en mer utvecklad och överlägsen kultur som kan stärka, 
förbättra och komplettera den koloniserade kulturen och dess befolkning, och som har 
”förståelse och kunskaper” om det koloniserade landet, kunskaper som är kulturellt 
determinerande där kolonialmaktens kultur framstår som det positiva exemplet. När 
västvärlden idag producerar och definierar kunskap om ”öst” finns en inneboende 
hierarki där väst ses som mer utvecklat och bättre samtidigt skapas och återskapas 
föreställningen om ”öst” och ”väst” som motpoler, ett vi-och-dom perspektiv. Vi-och-
dom mekaniken blir också är ett sätt att kontrollera, hålla tillbaka och styra över ”de 
Andra” och i förlängningen också en del av dem som ingår i ”vi”-kategorin (Said, 2000).  
 
När jag undersöker om det finns föreställningar om västifiering kopplat till någon av 
kvinnorörelserna framträder även begreppet västerländska influenser. En viktig skillnad 
som bör poängteras är respondenternas användning av begreppet västerländska 
influenser som i detta sammanhang blir ett mer positivt laddat uttryck som inte 
innefattar någon form av styrning eller västerländsk maktöverordning.  
 
För postkolonialistiska forskare är synliggörandet av maktrelationer centralt. Paulina De 
los Reyes lyfter bland annat fram vikten av att se maktskillnader och beakta 
samhälleliga, kulturella och historiska olikhets- och hierarkiskapande processer samt 
sammanvävningar mellan processer som ”gör” kön, ”ras” och etnicitet (De los Reyes, 
2012). Chandra Talpade Mohanty beskriver också vikten av att överskrida ett 
kulturessentialistiskt tänkande. Hon kritiserar de västerländska feminister som skapar en 
bild av ”muslimska kvinnor” eller ”afrikanska kvinnor” som homogena grupper och som 
tillskriver dessa grupper särskilda karaktärsdrag. Istället efterlyses behovet av kunskap 
kring de kulturspecifika förhållandena och vikten av att ta hänsyn till varje lands 
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specifika historia, om kvinnorna är gifta eller ogifta och vilka ideologiska maktstrukturer 
som verkar kring dem, vilket ökar möjligheten att se kvinnors olika slags behov 
(Mohanty, 2003). Att beakta de kulturspecifika förhållandena har varit mycket viktig i 
undersökningen därför har jag bland annat använt Fatima Sadiqis genus- och 
klassperspektiv. Detta perspektiv synliggör makt och maktrelationer i den marockanska 
sociokulturella kontexten och visar på sociala skillnader mellan kvinnor, 
identitetskategorier, valmöjligheter och olika behov av stöd. För att förstå den specifika 
kontexten krävs också kunskaper kring vad klasskillnaderna medför och gör, där 
exempelvis språkfärdigheter har en något annorlunda betydelse i Marocko jämfört med i 
väst då det medför betydligt högre status och ökad makt. I Marocko får klasskillnader 
och skillnader i social status mellan kvinnor en avgörande betydelse för bland annat 
kvinnors möjligheter (Sadiqi, 2003).  
Klassperspektivet är en del i denna undersökning. Begreppet klass används här främst i 
meningen att tillhöra en specifik socioekonomisk grupp där ofta tillgång till högre 
utbildning skiljer sig åt mellan grupperna och där utbildningsnivå bland annat påverkar 
maktposition, maktrelationer och social status. Klass innefattar här även subjektiv klass, 
det som i sociologin benämns ”klassidentitet”, det vill säga den samhällsklass som 
respondenten själv anser sig tillhöra (Sohl, 2014). I ett samhälle som det marockanska 
där skillnaden mellan de mycket rika och de mycket fattiga är enorm framträder tydligt 
kopplingen mellan ekonomiska tillgångar, social status och makt, men den som är rik 
har makt även utan utbildning (Sadiqi 2003, egna observationer).  
Vid analysen av sociala skillnader använder sig Sadiqi av sex olika variabler som utgår 
ifrån sociala motsatser; geografiskt ursprung, klass, utbildning, möjligheter till jobb, 
språkfärdigheter och äktenskaplig status, där kvinnors möjligheter är beroende av vilken 
position hon befinner sig inom varje variabel (Sadiqi, 2003). Jag ser dessa ”variabler” 
som delar av varandra, beroende av varandra, och delar av hur klass görs, samt att de 
också är viktiga i förståelsen av makt och maktrelationer. För mig har det varit viktigt att 
ha ett intersektionellt perspektiv för att öka förståelsen kring vad interaktionen gör samt 
i vilken grad den förekommer eftersom detta är en del av respondenternas verklighet 
som påverkar maktförhållanden, upplevelser och föreställningar på olika sätt. Jag 
återkommer till interaktionen mellan ovan nämnda variabler och vilka effekter de kan få.  
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Intersektionell teori 
De los Reyes och Mulinari undersöker utifrån intersektionalitet hur maktrelationer 
förstås i den postkoloniala världen. Utifrån ett intersektionellt perspektiv ställs frågor om 
hur makt och ojämlikhet vävs in i uppfattningar om till exempel vithet, manlighet, 
könstillhörighet, klasstillhörighet med mera genom ett ständigt (åter)skapande av nya 
markörer som gör skillnaden mellan ”vi” och ”dem” till meningsfulla sociala koder. 
Intersektionalitet synliggör hur olika historiskt situationsberoende maktrelationer skapas 
i och genom den simultana verkan av exempelvis kön, klass och etnicitet, och kopplar 
samman de olika analytiska nivåerna, av samhälleliga strukturer, institutioner och 
mänsklig handling (de los Reyes & Mulinari, 2005). När Lena Martinsson och De los 
Reyes använder intersektionella perspektiv på o(jäm)likhetsskapande lyfts bland annat 
fram hur människor kategoriseras pågående för att de ska kunna tillskrivas mening, 
göras begripliga men också för att inlemmas i en social rangordning (de los Reyes, 
Martinsson, 2005). Klass, social status, kön och religion är exempel på kategoriseringar i 
denna undersökning som samspelar, färgar, formar och förändrar varandra.  
En distinktion kan göras mellan begreppen intraaktion och interaktion11. Intraaktion kan 
ses som samverkan mellan fenomen som inte är tydligt avgränsade ifrån varandra och 
som ömsesidighet har en förändrande inverkan på varandra. Olika delar inom en 
kategori kan omformas i utbytet av varandra, medan interaktion istället beskriver 
samspel/utbyte/förändring mellan avgränsade kategorier/ entiteter (Lykke, 2009). Med 
den intersektionella analysen uppenbaras maktskillnader mellan kvinnor som ofta är 
kopplat till normativa uppfattningar om identitetskategorier. Inom Postkoloniala 
perspektiv är det ofta identitetskategorier som klasstillhörighet och etnicitet som är i 
fokus, här undersökas också som tidigare nämnts särskiljande processer som skapar 
o(jäm)lika subjektspositioner (De los Reyes & Mulinari, 2005). En rad exempel på detta 
framkommer i undersökningen via interaktion mellan och inom exempelvis klass-
utbildning-språkfärdigheter-makt. Även inom den egna samhällsklassen visar sig 
maktskillnader beroende på olika kategoriseingar. Jag ställer bland annat upp en 
intersektionell tankefigur som synliggör en mycket hög grad av intraaktion inom 
religionen, den mellan Islam som kultur och Islam som religion, samtidigt är detta en 
interaktion mellan religion och kultur/tradition. Den höga graden av utbyte visar sig få 
väsentlig betydelse på flera olika plan, dels för respondenternas synsätt, föreställningar 
                                                
11 Läs gärna Karen Barad 
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och sätt att diskutera, och dels för samhällets normer och oskrivna regelverk. 
 
Representation 
Begreppet representation som används kan liknas vid politisk representation och 
upplevelsen av att bli representerad och uppfatta sig erkänd. Fokus ligger på upplevelsen 
av att bli representerad snarare än någon som representerar. Det vill säga om 
respondenterna känner igen sig och uppfattar sig erkända och sedda av de olika 
kvinnorörelserna. Denna definition kan kopplas både till Ann Phillips användning av 
representation där betydelsen av att kvinnor är representerade i politiska rum betonas, 
tillsammans med Judith Butlers diskussioner om erkännande och att kunna känna igen 
sig i organisationer.  
 
Phillips diskuterar politisk representation av kön, etnicitet och ”ras” där betydelsen av 
exempelvis kvinnors närvaro i det politiska rummet betonas. Hon menar att Idéernas 
politik är ett otillräckligt hjälpmedel för att hantera politisk uteslutning men kan inte 
bytas ut mot närvarons politik. Det är däremot i förhållandet mellan idéer och närvaro 
som den största möjligheten att finna ett rättvisare representationssystem finns (Philips, 
2000). Philips användning av representation är bland annat intressant vid ett 
klassperspektiv. När det gäller närvarons politik blir det exempelvis intressant vilken 
betydelse frånvaron av arbetarklasskvinnor i ledande positioner kan få, eller i vilken 
mån medel- och överklasskvinnor kan förmedla en idéernas politik som uppfattas 
representativ inom arbetarklassen. 
 
Butler diskuterar vikten av att bli erkänd och sedd (Butler, 2006). Hon beskriver 
villkoren för hur vi erkänns som människa, villkor som är socialt artikulerade och 
föränderliga. Ibland är själva villkoren som bekräftar ”det mänskliga” för en del 
individer det som fråntar andra människor möjligheten att uppnå samma status, vilket 
skapar en skillnad mellan att vara ”människa” och att vara ”mindre mänsklig”.  Butler är 
inspirerad av Foucault och lyfter här fram mekanismer och normer inom diskursens 
regelsystem, normer som får stora konsekvenser för hur vi förstår ”människan” och ”det 
mänskliga”. Människan förstås exempelvis olika beroende på etnicitet och 
kategoriseringen av den etniciteten. När subjektet bryter mot gängse normer och 
diskurser som gör etnicitet, kön eller sexualitet, leder detta till att de blir sedda som 
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”minder mänskliga” och därmed inte erkända som människa. När en del människor inte 
erkänns överhuvudtaget blir de otänkbara och omänskliggjorda vilket enligt Butler leder 
till ett ”olevbart” liv. Erkännandet blir därigenom en maktbelägenhet genom vilken 
människan skapas olika. Detta innebär i förlängningen att längtan/önskan är involverat i 
de sociala normerna, det hänger samman med frågan om makt och med problemet kring 
vem som kvalificeras som den erkända människan och vem som inte gör det. För att 
bland annat bryta utanförskap och för att bli erkänd är det nödvändigt att utmana 
normerna och omforma dem (Butler, 2006). I arbetet med denna uppsats framkommer 
tidigt betydelsen av att känna sig erkänd och sedd vilket bland annat kopplas samman 
med förmågan att förstå och att ha kunskaper om vilka behov som finns, vilket stöd och 
vilka förändringar som behövs, men kanske i ännu högre grad att agera och bryta mot 
vissa normer och ”regelsystem” för att kunna stötta och öka många kvinnors 
möjligheter.  
 
I undersökningen visar det sig också att språkfärdighet, språkskillnader och 
representationer i språket och vad dessa representationer gör blir intressant att beakta 
bland annat i relation till klass och delade koder - att känna igen sig eller inte. Jag utgår 
delvis i analysen utifrån en språkteoretisk utgångspunkt, och därifrån definierar jag mitt 
användande av kulturbegreppet och av det som jag definierat som sociala normer och 
diskurser ovan. Därför vill jag här nämna den konstruktivistiska inriktningen inom 
språkteorin utifrån Stuart Halls definition.  
Inom den konstruktivistiska språkteorin anses mening konstrueras i och genom språket. 
Språk fungerar genom representation, och är som en slags kanal genom vilken tankar, 
känslor och idéer representeras och formas i, och som formar  kultur och sociala normer. 
Kultur och normer kan definieras på många sätt, men grundläggande är att de berör 
skapandet och utbytet av mening mellan medlemmar i ett samhälle eller i en grupp. Att 
säga att två personer tillhör samma kultur, upprepar samma normer, är att säga att de i 
viss mån tolkar världen på samma sätt och kan uttrycka sig själva, sina tankar och 
känslor om världen, på sådant sätt att de kommer bli förstådda av varandra. De måste 
helt enkelt dela ett visst mått av föreställningar, bilder och idéer som möjliggör ett 
tänkande och kännande om världen och i någon mån tolka den på samma sätt, det vill 
säga de måste dela de ”kulturella koderna”. I denna mening är ”tänkande” och 
”kännande” i sig självt representationssystem i vilket våra föreställningar, bilder och 
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känslor står för eller representerar våra kulturella sammanhang, saker som är eller 
skulle kunna finnas i världen (Hall, 2013).  
Avgränsningar 
I denna uppsats söker jag en förståelse för respondenternas föreställningar om 
kvinnorörelserna, upplevelse av representation och föreställningar om västifiering 
kopplat till dem och vilka följder detta får för synen på kvinnorörelserna och deras 
arbete. I fokus är inte själva kvinnorörelserna eller enskilda organisationer som 
fenomen. Studien avgränsas även till den marockanska kontexten och till kön, klass och 
religionstillhörighet, vilket medför en begränsad kunskap men också en möjlighet att 
fokusera på det specifika området.  
 
Ytterligare en mycket viktig avgränsning som görs är den mellan stad och landsbygd. 
Som framgått i bakgrunden finns stora klasskillnader i det marockanska samhället där en 
viktig klassgräns går i mellan kvinnor boende i staden och kvinnor boende på 
landsbygden. En anledning till denna avgränsning för uppsatsen är att en stor del av 
befolkningen på landsbygden tillhör urfolket berber, med ett eget språk, en egen kultur 
och en egen identitet skild från den arabiskmuslimska (Hoffman, 2008). En stor del av 
den marockanska befolkningen har dock berberursprung någonstans i släktträdet och 
cirka 40 % av befolkningen kan ses som Berber (Pennell, 2000). Tiden för detta arbete 
är begränsad och jag väljer därför att avgränsa arbetet till att fokusera på kvinnorna i 
staden, även om det vore mycket intressant att utöka omfattning och perspektiven i 
studien. Ytterligare en avgränsning är fokuset på föreställningar, representationer, och 
upplevelser relaterat till västifiering och kvinnorörelserna. Undersökningen behandlar 
inte frågan kring hur den reella jämställdheten ser ut och går inte in på detaljer när det 
gäller ojämställda förhållanden.  
 
Metod och material 
Jag har valt en kvalitativ ansats eftersom studiens syfte kräver möjligheten att sätta sig in 
i dess förutsättningar och tolka dem (Kvale 2009, Dalen 2011). Donna Haraway betonar 
att det inte finns någon neutral distans varifrån man kan analysera världen utan forskaren 
är involverad, delaktig och medansvarig och vetenskapen har alltid en subjektiv 
dimension (Haraway 1991, Lykke 2009). I hennes begrepp situerad kunskap ingår att 
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forskaren via en medveten reflektion kring sin situering och sina forskningsteknologier 
kan nå en insikt i det utsnitt av verkligheten som hon kan ”se” utifrån sin materiella-
diskursiva lokalisering i tid, rum, kropp och historiska maktförhållanden (Lykke, 2009). 
För mig har det postkoloniala perspektivet varit en viktig resurs att reflektera med om 




I denna studie har sju kvinnor från stadens arbetarklass intervjuats. Kontakt med 
respondenterna har tagits med hjälp av en tolk via både informationsbrev, telefonsamtal 
och personliga möten.  
 
Vid urvalet har bostadsområde och religionstillhörighet beaktats. Marocko är ett 
muslimskt land och de allra flesta invånare är muslimer därför har jag sökt kvinnor som 
tillhör den muslimska majoritetsbefolkningen. Kön är ett urvalskriterium då 
undersökningen handlar om föreställningar kring kvinnorörelserna och dessa nästan 
uteslutande består av kvinnor, därför är det utifrån min ståndpunkt särskilt intressant att 
intervjua kvinnor. Alla respondenter anser sig tillhöra arbetarklassen och bor i ett 
bostadsområde där majoriteten identifierar sig som arbetarklass (Intervju 1-7). De 
intervjuade har varit mellan 18-30 år, en grupp som är intressant då de tillhör både den 
nutida och den framtida generationen. 
 
Respondenter 
Intervju 1 - 21 år – student, ogift, boende i föräldrahem. 
Intervju 2 - 18 år – student, ogift, boende i föräldrahem.  
Intervju 3 - 30 år – hemmafru, gift, boende med maken. 
Intervju 4 - 23 år – hemmavarande (ej lönearbete), ogift, boende i föräldrahem. 
Intervju 5 - 30 år – hemmafru, gift, boende med maken. 
Intervju 6 - 27 år – arbetstagare, högre utbildning, ogift, boende oklart. 
Intervju 7 - 23 år – arbetstagare, gift, boende med make. 
Jag refererar i materialet till intervju 1-7.  
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Intervju som metod 
I denna studie har samtalsintervjuer använts som metod. Jag är intresserad av hur 
människor själva uppfattar sin livsvärld och av deras vardagserfarenheter samtidigt vill 
jag veta vad svarspersonerna tycker och tänker om det som undersökningen gäller, och 
därför ställs ungefär samma frågor till alla svarspersoner. Samtidigt har jag i viss mån 
också varit inspirerad av den narrativa intervjumetoden som gett utrymme att berätta sin 
livshistoria utan att intervjuaren avbryter eller styr utan snarare fokuserar på att lyssna 
och utifrån berättelsens helhet försöka se vad som tycks viktigt gå vidare med (Trost, 
2010). Det finns inga avsikter att generalisera resultatet, utan undersökningen kan 
eventuellt tänkas resultera i en analytisk beskrivning av föreställningar och upplevelser, 
ett utsnitt från kvinnor i stadens arbetarklass, i relation till dagens två större 
kvinnorörelser i Marocko. Respondenten har i ett tidigt skede fått information om att de 
själva kan välja plats för intervjun så att de kan tala så fritt och ostört som möjligt. 
Intervjuerna har pågått från cirka 40 minuter upp till en timma vardera, och utsatt tid har 
hållits. Vid varje intervju har frågan ställts om det är möjligt att spela in samtalet. I de 
flesta fall har detta inte varit möjligt eftersom den intervjuade upplevt det som känsligt. 




Vid intervjuerna har en tolk anlitats. Tolken har översatt från marockansk arabiska till 
engelska. I min arbetsbeskrivning till tolken har det varit viktigt att få en ordagrann 
översättning och att inte göra vare sig antaganden eller sammanfattningar under själva 
översättningen. Vid transkribering av översättningen har denna tecknats så att fokus 
ligger på förståelse av innebörden istället för ordagrann återgivning. Att översätta i flera 
led får effekter på materialet, bland annat försvinner den marockanska känslan i språket. 
Detta blir tydligt då intervjuerna citeras eftersom språket mer låter som 
uppsatsförfattarens än varje respondents specifika sätt att tala. Detta är en brist som finns 
och som delvis kanske kan uppfattas mindre om jag fört in marockanska ord i 
översättningen och så vidare. Jag har ändå valt att transkribera på detta vis eftersom det 
faktum att översättning skett i flera led bör synliggöras inför läsaren.  
Etik 
Vetenskapsrådet har tagit fram en rad etiska principer som ska skydda uppgiftslämnaren 
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vid medverkan i forskningsstudier, det så kallade individskyddskravet. 
Individskyddskravet innefattar fyra huvudkrav på forskningen; informationskrav, 
samtyckeskrav, konfidentialitetskrav och nyttjandekrav (Vetenskapsrådet, 2011). Jag har 
följt dessa riktlinjer, och informerat intervjupersonerna om syfte, rätten att bestämma 
över sin medverkan med exempelvis rätt att hindra att en intervju används även efter att 
den är gjord, samt erbjudit respondenten att vara anonym i studien. Eventuella effekter 
av anonymitet har övervägts där den ökade möjligheten att kunna uttrycka sig fritt setts 
som prioriterat. Som forskare har jag en viss tystnadsplikt och skall även avidentifiera 
resultaten från intervjuerna för att inte personliga uppgifter och uttalanden som kan 
upplevas kränkande eller olustiga skall kunna härledas till dem. Förutom detta har jag 
även informerat om att intervjumaterialet endast får användas i detta 
forskningssammanhang (Vetenskapsrådet, 2011).  
 
Källkritik och reflexivitet 
Alla omständigheter är relevanta för vilka berättelser och svar som framkommer. Det 
faktum att jag väljer att ställa vissa frågor skapar en viss typ av svar, och oavsett 
intervjumetod påverkar intervjusituationens omständigheter och relationer, utkomsten.  
Det är alltså nödvändigt att hela tiden reflektera kring vad mina val som forskare leder 
till. Vad är det som påverkat mig och fått betydelse för val och perspektiv? Mina 
perspektiv påverkas av mina erfarenheter och referensramar så som min uppväxt i en 
arbetarklassfamilj på landsbygden, mina studier i Genusvetenskap och Arabiska, andra 
studier, mina erfarenheter av att resa och leva i andra kulturer och erfarenheter genom 
arbetslivet som dokumentärfilmare. En rad olika faktorer påverkar. Hur kan jag 
exempelvis som västerlänning förstå muslimskt arbete för kvinnans ökade rättigheter 
eller de högreligiösa, islamistiska, kvinnornas kamp? Riskerar mitt intresse kring dessa 
frågor att bli en del i en särskiljande stigmatisering? Har jag ett polariserande tankesätt 
och vad innebär det att inte ha det? Dessa och många liknande frågor följer med mig i 
arbetsprocessen. 
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Kapitel 1 
Representation – att känna sig erkänd och sedd 
Båda kvinnorörelserna har medlemmar från alla samhällsklasser men den högreligiösa 
kvinnorörelsen anses ha flest medlemmar från arbetarklassen (Ottaway 2007, intervju 1, 
3) medan kvinnoorganisationerna historiskt sett har haft fler ledare och medlemmar från 
över- eller medelklassen (Sadiqi 2003, Salime 2011). Kvinnors frigörelse i Marocko och 
kvinnoorganisationernas ledare och medlemmar har kommit att associeras med 
västvärlden och den västerländska kolonialismen och anklagats för att vara västifierade 
(Mernissi 1991, Salime, 2011). Detta har även blivit synligt inom den marockanska 
mediedebatten vilket skulle kunna påverka respondenternas syn på kvinno-
organisationerna. Med detta som bakgrund vore det tänkbart att respondenterna i denna 
undersökning känt sig mer representerade av den högreligiösa kvinnorörelsen men 
resultatet visar oväntat att nästan alla intervjuade känner sig mer representerade av 
kvinnoorganisationerna. Jag kommer i följande två avsnitt att utreda hur jag kommit 




Upplever respondenterna sig representerade av någon kvinnorörelse? Kanske båda? Och 
i sådana fall varför? Jag ber respondenten att berätta om sina tankar kring 
kvinnorörelserna. När jag frågor om de känner sig representerade av rörelserna beskrivs 
begreppet representation som någon som har förmåga att spegla, återge och tala för en 
grupps behov och tankevärldar på sådant vis att respondenten kan känna igen sig och 
känna sig erkända. Alla respondenter upplever kvinnoorganisationerna som mer 
representativa samtidigt som de intervjuade inte uttrycker något avstånd till den 
högreligiösa kvinnorörelsen. Ett av skälen till att kvinnoorganisationerna upplevs 
representativa är för att de anses kunna tillgodose respondentens behov i betydligt högre 
utsträckning än den högreligiösa kvinnorörelsen. Att kunna tillgodose dessa behov krävs 
både kunskap och förståelse kring vilka behov som finns, och även makt, det vill säga 
resurser och mandat, att kunna förändra och hjälpa.  
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De aspekter som lyfts fram som viktiga är också tillgänglighet, närhet, och en bredd ett 
brett spektrum av frågor som inbegriper alla livets delar där kvinnoorganisationerna kan 
stötta och hjälpa vid tillfällen då behovet är som störst.  
När det gäller en högre tillgänglighet berörs både geografisk placering och kontinuitet  
det vill säga att projekt pågår under hela året, aspekter som lyfts fram som viktiga. 
 
En del (kvinnoorganisationer) har mottagningar i flera städer. Det är vanligare med fasta 
kontor12 bland en del kvinnoorganisationer än i den islamistiska rörelsen. (Intervju 7)  
 
 - Varför? 
 
Det finns många kvinnoorganisationer och kanske ekonomi spelar roll också. (Intervju 7)  
 
Vi har många olika slags kvinnoorganisationer med olika fokus som är lokaliserade i många 
olika områden. De ger psykologisk hjälp, de stöttar och ger rådgivning, det vi behöver. 
(Intervju 1)  
 
Att kvinnoorganisationerna kan hjälpa och stötta när nöden är som störst tycks vara en 
viktig del i upplevelsen av förståelse och närhet där respondenten kan känna igen sig och 
känna sig erkänd.  
Jag tycker kvinnoorganisationer representerar majoriteten bättre eftersom deras arbete pågår 
under hela året och för att de stöttar kvinnor i alla situationer. […] om en kvinna blir gravid 
utanför äktenskapet13 då finns ingen hjälp att få… ingen kan hjälpa henne i familjen eller bland 
vänner. […] det finns kvinnoorganisationer som hjälper sådana kvinnor. De arbetar med att 
hjälpa kvinnor att växa både socialt, ekonomiskt och psykologiskt. (Intervju 2) 
Kvinnoorganisationerna anses kunna stötta på många olika plan och ibland kunna hjälpa 
till då ingen annan hjälp finns att tillgå exempelvis vid utomäktenskapligt havandeskap. 
Vid en sådan situation ställs hela familjens och släktens heder på spel och det blir 
mycket svårt för familjen att hjälpa då de måste följa de koder och normer som finns.  
Salime nämner även att kvinnans renlevnad är förutsättningen för familjens heder. Om 
hedern blir befläckad kan dottern fördömas och uteslutas ur familjen eller tvingas till 
äktenskap oavsett om det är med dennes våldtäcksman eller pojkvän (Salime, 2011).  
 
                                                
12 Kontinuerlig verksamhet. 
13 Säger: "råkar ut för en ”olycka” vilket betyder graviditet. Uttryck förtydligat vid intervju. 
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En del kvinnoorganisationer driver kvinnohem där kvinnor med barn kan få hjälp och boende. 
Kvinnan är utsatt, ibland ofrivilligt, ibland blir hon lurad. […] Kvinnan bär familjens heder, så 
är det för alla. Hon kan inte vara med en man före äktenskapet.  Om hon blir med barn utan att 
vara gift då skadas familjens heder och om hon inte gifter sig då blir hon utkastad, ut på gatan 
utan någon hjälp. Man måste visa att man inte accepterar något sådant. […] Om ingen får veta 
något är skadan inte lika stor, så ibland skickas kvinnan iväg för att ta bort barnet. (Intervju 3) 
 
Nästan alla respondenter nämner betydelsen av de kvinnomottagningar som hjälper 
ensamstående mammor. Att göra goda gärningar är väl ansett men att hjälpa brottslingar 
är något annat, och dessa kvinnor har begått brott då de brutit mot reglerna vid 
utomäktenskapligt havandeskap. Det är därför ingen självklarhet att hjälpa de utsatta 
kvinnorna. Kvinnohem blir det tydligaste exemplet på hur normer utmanas.  
 
Utsatta kvinnor, slagna och utsatta för övergrepp kan få hjälp av kvinnoorganisationer då de 
inte har någon annanstans att vända sig.  (Intervju 6) 
 
Kvinnoorganisationerna har med sin kunskap, sin status och makt, möjlighet att 
tillgodose en del behov som vare sig respondenterna själva har makt att tillgodose eller 
den högreligiösa rörelsen. Social status, klass, utbildning och ekonomiska resurser 
verkar vara grunden för den makt kvinnoorganisationerna har då de kan gå utanför 
”gränserna” och bryta mot vissa normer och regler/seder och kan stötta och hjälpa när 
nöden är som störst. 
 
En gräns? Islamska frågor och kvinnofrågor 
Respondenterna gör en slags uppdelning mellan ”islamska frågor” och ”kvinnofrågor” 
där de islamska frågorna vanligen kopplas till den högreligiösa kvinnorörelsen och 
exempelvis innefattar undervisning av Koranen samt att lära kvinnor att läsa och skriva. 
Vid första anblicken verkar det märkligt att läs- och skrivprojekt i detta fall relateras till 
islamska frågor men det visar sig att det i språkundervisning av standard arabiska är 
mycket vanligt att studera Koranen, dels för att lära dess innehåll men också för att dess 
heliga text är grammatiskt tydlig och för att boken ofta finns att tillgå. "Kvinnofrågor" 
kopplas oftare samman med kvinnoorganisationernas arbete, och definieras som sådant 
som främst berör kvinnor. Även kvinnoorganisationerna driver läs- och skrivprojekt 
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Det islamska arbetet fokuserar på att hjälpa folk i behov vid Ramadan, att undervisa i arabiska 
och om Koranen medan kvinnoorganisationerna fokuserar på alla slags frågor som särskilt 
berör kvinnor. […] det är mycket värdefullt och viktigt att lära kvinnor läsa och skriva. Detta 
arbete sker inom båda rörelser ... (Intervju 3)  
 
Läs- och skrivprojekt är en viktig del i arbetet med att öka kvinnors möjligheter och 
rättigheter för att motverka analfabetism och öka skriv- och läsfärdigheten. Trots att 
respondenterna gör en uppdelning här exemplifierar läs- och skrivprojekt hur många 
olika faktorer samspelar där exempelvis ”islamska frågor” och ”kvinnofrågor” inte 
behöver ställas i något motsatsförhållande utan kan ses som överlappande 
kategoriseringar som i viss mån transformeras i sin interaktion. I samtalet kring läs- och 
skrivprojekt är följande citat hämtat. 
 
Ja, en del arbete liknar, som projekt för att lära sig läsa och skriva. Men den islamska rörelsen 
pekar också på hur vi bör leva som muslimer och det är ett viktigt arbete. […] Islam och 
Koranen är en viktig del av livet. Genom att ta del av undervisning om Koranen kan kvinnor få 
stöd. (Intervju 1) 
 
Här framträder att läs- och skrivprojekt kan ge kvinnor stöd genom en ökad möjlighet att 
ta till sig Koranens budskap. Här lyfts också den högreligiösa kvinnorörelsens arbete 
fram som viktigt då de visar hur en bör leva, inte som man eller kvinna, utan som 
muslim. Här skulle kvinnofrågor och islamska frågor kunna ses som samma sak, 
kategoriseringar som upplösts och förenats. Samtidigt är det möjligt att se dem endast 
som islamska frågor då de delvis görs könlösa och på sätt och vis utesluter 
kategoriseringen kvinnofrågor. I följande citat kopplas återigen de islamska frågorna 
samman med den högreligiösa kvinnorörelsen men även med just kvinnorna.  
 
Islamisterna hjälper kvinnor när det gäller islamska frågor medan kvinnoorganisationerna 
hjälper kvinnor från alla klasser med alla slags svårigheter. (Intervju 4) 
 
Här framkommer en föreställning om att kvinnoorganisationernas arbete utförs på en 
bredare front det vill säga inom fler områden och bland fler kvinnor med olika 
bakgrund.  
De (kvinnoorganisationerna) ger psykologisk hjälp, de stöttar och ger rådgivning, det vi 
behöver. […] Men det handlar också om praktisk hjälp kring juridik och annat. (Intervju 1)  
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Kvinnoorganisationernas arbete anses även innefatta en slags förståelse för vilken hjälp 
som behövs och som dels består av en personlig psykologisk del och dels av praktisk 
hjälp som exempelvis kunskap kring juridik. I följande citat anses de mer fokusera på 
kvinnors rättigheter genom bland annat undervisning av juridiska rättigheter, medan den 
högreligiösa kvinnorörelsen snarare anses fokusera på att öka kvinnors kunskap om 
Islam. 
 
Kvinnoorganisationerna vill öka kvinnors rättigheter genom att upplysa och utbilda kvinnor om 
de rättigheter som finns medan den islamska rörelsen endast håller sig till Koranen […].  
(Intervju 5) 
 
Det är inte bara skillnad mellan islamska frågor och kvinnofrågor som görs utan det 
finns även föreställningar om att kvinnoorganisationernas verksamheter har en högre 
kontinuitet i sitt arbete vilket i detta fall innebär arbete som pågår under hela året medan 
den högreligiösa kvinnorörelsen oftare anses genomföra projekt vid vissa tider på året, 
vanligen kopplat till religiösa högtider. 
 
Den islamska rörelsen gör vissa kampanjer vid vissa årstider som fokuserar på islamska ting 
men kvinnoorganisationerna arbetar hela året med att stötta kvinnor med alla olika slags 
problem. (Intervju 2) 
 
Åter igen skymtar en föreställning om en "bredd" fram hos kvinnoorganisationerna 
genom att de kan hjälpa med "olika slags problem" medan de högreligiösa anses vara 
begränsade till det religionens område. 
 
Delade koder? 
I inledningen har jag redovisat en del av det som gör att respondenterna upplever 
kvinnoorganisationerna som mest representativa där kunskap, förståelse, makt och 
resurser är nyckelord som förklarar möjligheten att bryta mot normer och kunna hjälpa 
vid behov. Men hur kan respondenterna känna sig representerade av över- eller 
medelklassen? Delas de ”kulturella koderna”? Kultur, eller sociala normer, som begrepp 
berör och innefattar här skapandet och utbytet av mening mellan medlemmar i ett 
samhälle eller i en grupp där de måste dela ett visst mått av föreställningar, bilder och 
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idéer och i någon mån tolka världen på samma sätt (Hall, 2013). Måste representanter, 
här ledare inom kvinnorörelserna, vara från den egna gruppen/klassen för att dela 
tillräckligt med koder?  
Ann Phillips diskuterar närvarons politik, politisk representation av kön, etnicitet och 
”ras” där betydelsen av närvaro i det politiska rummet betonas. Hennes centrala tes är att 
de flesta problemen uppstår när idéernas politik och närvarons politik ställs mot 
varandra och framställs som varandras uteslutande motsatser. Hon menar att det istället 
är i förhållandet mellan idéer och närvaro som den största möjligheten att finna ett 
rättvisare representationssystem finns (Philips, 2000). Utifrån denna tes kring politisk 
representation tillsammans med ett klassperspektiv, vore det önskvärt att kvinnor från 
arbetarklassen fanns representerade bland ledarna i kvinnorörelserna, vilket inte tycks 
vara fallet utifrån respondenternas föreställningar. Samtidigt tillskrivs idéernas politik en 
viktig roll, det vill säga visionen om kvinnors ökade rättigheter får en avgörande 
betydelse för respondenternas upplevelse av representation. Det finns föreställningar om 
att kvinnoorganisationerna vill öka alla kvinnors rättigheter oavsett klasstillhörighet 
detta tycks skapa en viss känsla av gemenskap och närhet. Samtidigt gör Sadiqi en tydlig 
uppdelning mellan kvinnor från olika klasser. Det är intressant att koppla samman detta 
med Mohantys reflektion. Mohanty poängterar att samma mekanismer som kan verka 
inom västerländsk feminism även finns bland afrikanska eller asiatiska kvinnliga 
forskare som är stadsbor från medelklassen, och som forskar kring sina ”systrar” från 
arbetarklassen och landsbygden. Genom att utgå ifrån sin egen medelklasskultur som 
norm kodifieras arbetarklassens historia och kultur som ”det Andra” (Mohanty, 2003), 
vilket är relevant att beakta i detta arbete och i relation till den marockanska forskning 
jag använder mig av. Min strävan att se bortom den stereotypa ”homogena gruppen” och 
synliggöra olikheter mellan kvinnor kan kanske leda till ett olikhetsskapande, till 
skapandet av det andra inom kontexten. Jag måste därför vara vaksam kring vad som 
görs i texten, vilka föreställningar reproduceras och vilka inte? Postkoloniala forskare 
och aktivister efterlyser en vetskap och förståelse kring de specifika förhållandena som 
råder inom varje land/kultur, att beakta historiska aspekter, betydelsen av kultur, religion 
och samhällsklasser, att se till de ideologiska maktstrukturer som verkar samt att 
synliggöra maktskillnader mellan kvinnor. Utifrån en postkolonialistisk utgångspunkt 
bör vi inte tala om till exempel ”västerländska kvinnor”, ”muslimska kvinnor” eller 
”marockanska kvinnor” i den meningen att de består av en homogen grupp kvinnor 
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Inom den marockanska kulturen värderas exempelvis flerspråkighet mycket högt. 
Företrädarna för kvinnoorganisationerna är vanligen mångspråkiga ofta med franska 
som dagligt språk (Sadiqi, 2003), medan de flesta respondenter främst talar Darija, 
marockansk arabiska, och en relativt begränsad franska.  
 
Många äldre kan inte franska. Jag pratar en del franska. (Intervju 2) 
- Talar du mest franska?  
Nej, mest Darija blandat med franska, men jag kan tala franska. (Intervju 2) 
 
Vi har inte pratat franska i familjen när jag växte upp utan hemma har vi pratat Darija. Det gör 
många familjer, men det är klart att det finns de som pratar franska hemma. (Intervju 5) 
- Är det skillnad mellan samhällsklasserna?  
Ja, fler rika pratar bra franska. De har studerat längre ibland i Frankrike eller Schweiz. (Intervju 
5) 
 
Om en ser på språk som meningsskapande och som fungerar genom representation, och 
språket är en slags kanal genom vilken tankar, känslor och idéer representeras i en 
kultur. Som Hall beskriver det; språket bevarar dialogen mellan medverkande som ger 
dem möjligheten att bygga upp en kultur av delad förståelse och på så vis tolka världen 
på ungefär samma sätt (Hall, 2013). Vad händer då om de bara delvis talar samma språk, 
delvis delar språkliga koder? Användandet av olika språk mellan klasserna skulle kunna 
få betydelse för upplevelsen av representation och möjligheten att känna igen sig. Men 
när jag frågar om skillnader vad gäller språkfärdigheter läggs ingen vikt vid franska 
språket utan hänvisningar görs istället till det gemensamma - arabiskan. 
 
Många, jag vet inte exakt, mer än hälften (av kvinnorna) kan inte läsa och skriva men de flesta 
kan tala Darija, på landsbygden talar också många berber. (Intervju 7) 
 
Vi talar Darija mest, de allra flesta kan Darija, men (väl) utbildade talar mer franska. (Intervju 
5) 
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Respondenterna delar delvis språkliga koder med kvinnorörelserna genom det arabiska 
språket som bär gemensamma muslimska representationer. Religiösa referenser ser vi i 
många språk, där ibland svenska. Vad jag vill poängtera här är med vilken frekvens och 
aktiv betydelse det förekommer i Darija, marockansk arabiska, som respondenterna 
främst talar. Jag har bott i Marocko och i mina språkstudier studerat Koranen, och därför 
uppmärksammat hur religionen genomsyrar det vardagliga talet och tanken där bland 
annat citat från olika suror är en del av det vardagliga språket för att beskriva eller 
symbolisera olika ting. 
 
Vi är alla muslimer 
Religionens betydelse är ett återkommande tema. Respondenterna pekar på att alla är 
muslimer och del av de muslimska marockanska traditionerna och dess regler, där 
delade koder framträder då de muslimska reglerna framställs som överordnat.  
 
Man föds till muslim, fattig eller rik, (de muslimska) reglerna är samma för alla. (Intervju 3) 
 
Oavsett synsätt, fattig eller rik, så måste hon förhålla sig till den marockanska kulturens 
regelverk, till de styrande normer som råder och som till stora delar har sin grund i 
Islam14. Det medför att oavsett perspektiv; högreligiös, religiös eller sekulär så finns 
något gemensamt som i någon mån delas av alla.  
 
För att synliggöra en hög grad av interaktion mellan religion och kultur/tradition och av 
intraaktionen inom religionen så ställer jag upp tankefiguren Islam som kultur och Islam 
som religion, vilket inte har sin intention i att separera de båda utan i att synliggöra 
interaktion/intraaktionen. ”Islam som kultur” i detta fall syftar till den stora del av de 
marockanska traditioner och kultur som formats av Islam, medan ”Islam som religion” i 
detta fall syftar mer till religionens direkta ceremoniella handlingar så som exempelvis 
bön och recitation med Koranen i centrum tillsammans med religionens övriga 
grundpelare. 
 
Det finns många skillnader mellan fattiga och rika men vi är alla muslimer och har vår kultur. 
(Intervju 6) 
                                                
14 Se avsnitt; Det marockanska – nationalitet som förklaring 
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Om du är utbildad och har en bra inkomst eller om du är fattig och inte kan läsa eller skriva, det 
blir skillnad, det är olika världar, olika förutsättning, men alla är muslimer så i det gäller samma 
för alla. (Intervju 7) 
 
När respondenterna fokuserar på det muslimska vid frågor om representation och att 
känna sig erkänd undrar jag om det är lättare att känna igen sig i den högreligiösa 
kvinnorörelsen med tanke på den vikt som läggs vid att vara muslim. 
 
Jag känner igen mig i de islamska aktivisterna, men de arbetar inte med kvinnofrågor på samma 
sätt som kvinnoorganisationerna och kan inte hjälpa på samma sätt[…]. De engagerar sig i olika 
frågor men vi är alla muslimer. (Intervju 4) 
 
De islamska kvinnornas arbete är viktigt, det visar att kvinnor från alla håll är delaktiga och vill 
göra något […] de arbetar inte med kvinnors rättigheter på samma sätt som 
kvinnoorganisationerna. (Intervju 2) 
 
Det framkommer i ett tidigt stadium i undersökningen att synen på de olika 
kvinnorörelserna hos respondenterna skiljer sig något ifrån mitt egna perspektiv och 
Salimes forskning kring kvinnorörelser i Marocko. Respondenterna tycker att 
kvinnorörelserna arbetar för olika saker, kvinnoorganisationerna främst för kvinnors 
ökade rättigheter och möjligheter medan den högreligiösa kvinnorörelsen arbetar för 
ökade muslimska rättigheter.15 De talar inte om det ”islamistiska alternativet” så som 
Salime (2011) benämner den högreligiösa kvinnorörelsens arbete med rättigheter, där de 
vill öka kvinnors möjligheter i skapandet av nya kulturer med islamsk utgångspunkt. 
Kanske framträder det ”islamistiska alternativet” tydligare på en teoretisk nivå där det 
faktum att den högreligiösa kvinnorörelsen arbetar med ökade rättigheter kan leda till 
skapandet av kulturer som leder till kvinnors ökade möjligheter till exempel att ta plats i 
det offentliga rummet.  
Förvånande resultat 
Vid frågor om representation, i meningen att känna igen sig/uppleva sig erkänd, var 
svaren förvånande. Jag hade förväntat mig att respondenterna skulle känna sig mer 
representerad av den högreligiösa kvinnorörelsen som vuxit sig stor under senare år och 
därför tog jag upp frågan med tolken efter tredje intervjun. Då det inte verkade finnas 
                                                
15 Se ytterligare citat i kapitel 1-2 
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några tveksamheter kring respondenternas uppriktiga svar fick jag istället rikta blicken 
mot mig själv, min förförståelse och referensram. Är jag begränsad av min egna 
västerländska kontext i den grad att min förmåga att ta emot respondenternas svar 
påverkas i för hög grad? Har jag själv ett dikotomiskt synsätt? Jag har bott i Marocko 
och studerat både marockansk arabiska och standard arabiska med studier av Koranen 
och jag reagerar exempelvis på Salimes boktitel Between Feminism and Islam – Human 
rights and Sharia Law in Morocco eftersom ett motsatsförhållande ställs upp som enligt 
min mening kan få oönskad effekt. Författaren vill komma åt mellanrummet mellan 
feminism och islam, men uppställda på detta vis, två så starkt laddade ord, hamnar fokus 
snarare på två olikheter, och förstärker känslan av två motsatta poler. Via den stereotypa 
nyhetsförmedlingen finns i vår förförståelse redan en motsättning mellan islam och 
feminism och därför blir följden en känsla av att förstärka och betona skillnaden istället 
för att rikta fokus på ”mellanrummet”. Salime använder kanske dessa ord eftersom det är 
praktiskt och de mest övergripande termer om går att frambringa men det är ändå 
nödvändigt att reflektera kring dem och vad de kan leda till. Orsaken till att jag tar upp 
detta är inte för att påvisa rätt eller fel utan för att exemplifiera behovet av en 
perspektivväxling. Kanske ökar möjligheten att behandla respondenternas svar på ett 
nyanserat vid en perspektivväxling där utgångspunkten inte är ett motsatsförhållande 
mellan feminism och islam. När jag tar emot respondenternas svar lägger jag även 
märke till att de flesta i sin berättelse ger betydligt större utrymme för beskrivningar 
kring kvinnoorganisationerna medan den högreligiösa kvinnorörelsen inte får lika stort 
utrymme. Även när jag specifikt frågar kring den högreligiösa kvinnorörelsen är svaren 
kortare än vid frågor kring kvinnoorganisationerna. Vad detta kan bero på och vilken 
betydelse det kan tänkas få återkommer jag till i slutsatsen. Kort kan jag nämna att jag 
ser det som en kombination av att vilja fokusera på de som känns mest representativa 
samtidigt som det finns en ovilja att kritisera den högreligiösa kvinnorörelsen.  
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Kapitel 2  
Västifiering och diskursiv kolonialism 
Användning av begreppet Västifiering/västifierad i denna uppsats, som påpekades i 
inledningen, innebär att de västerländska idealen och den västerländska kulturen riskerar 
att förändrar, omforma och ta över de ”egna” idealen och den egna muslimska kulturen. 
Edward Said beskriver ”westernization” i sin bok Orientalism utifrån 
koloniseringsprocessen av de nordafrikanska länderna och exemplifierar med 
Storbritanniens kolonisering av Egypten. Kärnan i västifieringsbegreppet utifrån Saids 
ståndpunkt är kolonialmaktens grundsyn om att ”väst” är synonymt med en mer 
utvecklad och överlägsen kultur som kan stärka, förbättra och komplettera den 
koloniserade kulturen och dess befolkning, och som har ”förståelse och kunskaper” om 
det koloniserade landet, kunskaper som är kulturellt determinerande där kolonialmaktens 
kultur framstår som det positiva exemplet. Dessa ”kunskaper” blir en del i strategin för 
att dominera och besitta en överordnad maktposition (Said, 2000). Det finns en viss 
skillnad i fokus vad gäller nämnda definitioner, där det andra har ett tydligt 
maktperspektiv och fokuserar på att väst ser sig som överlägsen öst och ställer upp 
villkoren för vad som bör ses som modernt och utvecklat. Medan den andra definitionen 
innefattar detta men fokuserar mer på synen om vad som ”görs” – det förändrar, 
omformar och ta över de egna idealen.  Oavsett begreppsfokus finns en slags inbyggd 
dikotomi mellan öst och väst, med en koppling till en diskursiv kolonial maktposition 
som kan kopplas till negativa associationer. Tillskillnad mot exempelvis uttrycket 
”västerländska influenser” som i detta sammanhang vanligen kopplas till både positiva 
och negativa associationer. Men som i denna uppsats har en mer neutral betydelse, och 
främst innebär varken positiva eller negativa associationer.  
 
Sadiqi belyser att det finns en rådande hegemonisk diskurs som inordnar de 
marockanska kvinnorna som en homogen grupp, och menar att de på en subtil nivå 
porträtteras av västerlänningar som underklass och objektifieras som ”de Andra”. ”De 
Andra” i detta fall är i väst inte bara den sociokulturella kontexten utan även kvinnorna 
själva framställs vara hjälplösa människor utan förmåga att föra sin egen talan eller 
förändra sin egen verklighet. Sadiqi menar att de marockanska kvinnorna ofta utsätts för 
sociala stereotyper och blir offer för förväntningarna från västerländska feminister. Hon 
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betonar att västerländska genusteorier och feminism inte kan appliceras på den 
marockanska sociokulturella kontexten utan att först ha en förståelse för hur denna 
kontext fungerar, där det finns egna utmaningar och motsägelser som har sin upprinnelse 
i patriarkatet så som det historiskt sett blivit utformat av klass, kolonialism, modernitet 
och religiösa tolkningar. Hon menar att dessa faktorer inte i tillräckligt hög grad har 
understrukits av västerländska feministiska teoretiker (Sadiqi, 2003).  
Vid intervjufrågor om västifiering och/eller västerländska influenser har respondenternas 
tolkning av dessa begrepp hela tiden beaktats och analyserats.  
 
Influenser – styrande eller inte? 
Finns föreställningar eller upplevelse av västifiering i samband med kvinnorörelsernas 
arbete? Jag frågar respondenterna om västifiering och vad det finns för tankar kring 
detta. Det visar sig att alla respondenter anser att de västerländska influenserna har varit 
starkt och även fortsatt påverkar landets kultur. Influenserna uppfattas däremot inte som 
ett hot mot den egna kulturen eller på något sätt styrande. 
Marocko är influerat av den västerländska kulturen och har varit under lång tid. Nu utvecklas 
och växer detta även inom kvinnoorganisationerna, så ja de är influerade av det västerländska. 
[…] Vi har vår egen kultur och religion. Vi kan ta till oss det som är bra och av nytta. (Intervju 
1) 
Det finns en tydlig interaktion mellan de olika kulturerna, där den marockanska till viss 
del förändras med dessa influenser. Men det är också så att dessa västerländska 
influenser förändras när de görs marockanska. I citatet ovan finns en betoning på egen 
kultur och religion, detta upplever jag som en markering om att inte anse sig vara styrd 
utifrån, då det istället skulle vara fråga om västifiering. Uttrycket Vi kan ta till oss det 
som är bra och av nytta vittnar också om en kritisk blick. Det anses vara möjligt att välja 
bland de västerländska influenserna, välja bort det som inte framstår som bra och ta till 
sig av det som är bra och av nytta. 
 
Jag frågar om vad dessa influenser kan innefatta, hur uttrycker de sig? 
 
Det är kläder, mode, musik, västerländska butiker. Arbetet med att öka kvinnors möjligheter är 
också influerat av väst. (Intervju 7) 
 
 35  
De (Europa) har jobbat med kvinnors rättigheter under längre tid, jag vet inte exakt vad 
kvinnoorganisationerna jobbar med men det är väl hur de arbetar med rättigheter som är 
influerat, de vill ändra lagen och sånt. (Intervju 4)  
 
Under lång tid har kvinnoorganisationerna arbetat för att förändra familjelagstiftningen 
och i detta arbete kritiserats för att vara påverkade av väst och styrda av dess ideal. 
Bland respondenterna framförs dock ingen sådan kritik men de tar däremot upp 
västerländska influenser. Jag undrar om respondenten tror att det finns några skillnader 
mellan Marocko och andra länders arbete. I följande citat framkommer att respondenten 
utgår ifrån sin egen religions tillhörighet för att förklara skillnaden gentemot det 
västerländska. Själv anser jag att citatet lika gärna skulle kunna vara hämtat från en 
kristen, poängen är här själva förklaringsmodellen med religionen som utgångspunkt. 
 
Jag vet inte, jo, lite, som muslimsk kvinna ska jag visa kärlek och ta hand om min man och det 
vill jag också. Men jag vägrar att slava för min svärmor även om en del släkt tycker att jag ska 
det. Jag har rättigheter, jag säger vad jag tycker och tänker. (Intervju 3)  
 
Som muslimsk kvinna anser hon sig ha vissa förpliktelser som förväntas av en god 
muslimsk hustru, men en önskan om att vilja uppfylla dessa förpliktelser är inte 
synonymt med att vara underdånig eller ge upp eventuella rättigheter i övrigt. Utbildning 
och arbete är återkommande faktorer som ses som en västerländsk influens och 
samtidigt en del i den egna utvecklingen kring kvinnors ökade rättigheter. I citatet som 
följer framkommer en föreställning om att kvinnors makt successivt ökar då allt fler 
utbildar sig, arbetar, och får allt större inflytande över sin egen lön.  
 
Allt fler kvinnor utbildar sig, arbetar och tjänar sina egna pengar som de själva kan bestämma 
över […] det är vanligt att kvinnan ger lönen till sin man, han ansvarar för hushållets ekonomi 
[…] välutbildade kvinnor är på sätt och vis förebilder, de visar att allt är möjligt även för 
kvinnor. (Intervju 1) 
 
Att kunna bestämma själv över den egna inkomsten ses som en del i ökat inflytande och 
ökad makt. Välutbildade kvinnor anses ha större möjlighet att bestämma över den egna 
förvärvsinkomst, ha ett större inflytande, makt och möjligheter generellt, något som fler 
kvinnor borde ha tillgång till enligt respondenten, därför kan även den välutbildade 
kvinnan verka som en förebild.  
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Klass – med eller utan beskyddare 
Överklassens kvinnor anses vara mer påverkade av västerländska influenser medan 
kvinnor i arbetarklassen anses vara mer bundna till de religiösa traditionerna. En fråga 
om västifiering leder också till svar om västerländska influenser. 
 
Vi är väldigt influerade av Europa. Här kräver kvinnor sina rättigheter så som i Europa. […] 
Rätten till frihet, utbildning och […] rätt till boende. […] ja, att kvinnor kan bo ensamma 
tillsammans med andra kvinnor till exempel vid studier. (Intervju 3) 
Som framkommer i citatet ovan är det idag oftast inte socialt accepterat att en kvinna 
från arbetarklassen bor ensam, det är inte alls självklart att hon som ogift kan bo utanför 
föräldrahemmet även om det vore i sällskap med väninnor. Utifrån egna observationer 
och intervjuerna är klasstillhörighet en viktig faktor där det framförallt i överklassen ofta 
kan råda andra regler. Ett exempel där reglerna kan se olika ut är i vilken grad en (ofta 
ogift) kvinna kan röra sig ensam utan en ”beskyddare” i det offentliga rummet.  
När jag ställer frågor om klasskillnader talar respondenterna ofta om de fattiga och rika. 
I citatet nedan berörs de rika överklasskvinnornas möjlighet att ”röra sig fritt” vilket är 
en koppling till wali, den manlige beskyddaren/följeslagaren.  
De som är rika är mer influerade. […] De lever mer som i Europa, modernt. Kvinnan är 
utbildad och arbetar, hon kan bestämma mer själv och röra sig fritt. […] Ja, hon behöver inte 
alltid fråga sin make om lov om hon ska göra något eller gå någonstans utan kan bestämma mer 
själv.  (Intervju 7) 
Överklassens kvinna anses inte behöva fråga om lov eller vara tvungen att ha manligt 
sällskap i det offentliga rummet i samma utsträckning som en fattig kvinna. ”Friheten” 
kopplas till det ”moderna” som binds samman med utbildning, arbete och Europa, 
västerländska influenser. 
 
Utifrån Sharia har kvinnan ”rätt” till beskydd av antingen en manlig släkting eller maken 
(wali/wilaya). Fram tills år 2004 var kvinnan tvungen enligt lag att vid exempelvis 
skapande av äktenskapskontrakt representeras av sin manlige beskyddare/förmyndare. 
Kvinnan har också ”rätten” att skyddas från dåliga beslut, som att exempelvis bli kär i en 
dålig man, vilket kan undvikas genom att ”beskyddaren” följer henne i det offentliga 
rummet. (WoMen Dialog, 2014) 
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Franska = status = västifierad? 
Respondenterna anser att de västerländska influenser påverkar överklassens kvinnor i 
högre grad, en förklaring som ges till detta är utbildning utomlands. 
 
Det är skillnad mellan fattiga och rika. De rika utbildar sig utomlands och blir mer influerade. 
(Intervju 5) 
 
Ett exempel på västerländsk influens som nämnts tidigare är att tala det franska språket 
något som är vanligare bland utbildade kvinnor vilket ger dem fler möjligheter. (Sadiqi, 
2003). Generellt sett har kvinnor i staden en större språkfärdigheter än landsbygdens 
kvinnor, men om en endast ser till stadens kvinnor talar vanligen överklassens kvinnor 
fler språk och flytande franska i högre utsträckning än kvinnor från stadens arbetarklass 
(Intervju 1-7, Sadiqi 2003). Endast en av de sju respondenterna anser sig tala franska väl 
och hon har också en högre utbildning. Alla talar franska i någon mån men alla utom en 
anser den vara dålig eller bristfällig. Under intervjuerna framgår det också tydligt att 
kvinnorna inflikar få franska ord vilket också kan vittna om att franskan inte är deras 
vardagsspråk. Utifrån ett postkolonialt perspektiv är det intressant att just analysera 
respondenternas syn på det koloniala språket i relation till upplevelse av västifiering, 
västerländska influenser, klass och kvinnorörelserna. 
 
Man måste kunna franska om man ska vara anställd av staten eller arbeta på hotell, det är 
viktigt att kunna det räcker inte med Darija. Många unga talar franska […] utbildade med 
position talar nästan alltid franska. (Intervju 7) 
 
Talar man franska visar det att man är utbildad. […] det ger status. (Intervju 6) 
 
När en person tillskrivs hög social status då den behärskar det franska språket flytande, 
är detta då en form av västifiering? Språket är inte bara accepterat och normaliserat inom 
den marockanska kontexten utan det har dessutom lyfts upp till att vara bättre och finare 
än de inhemska språken. När något inkorporeras och normaliseras i den egna kulturen 
behöver det inte längre upplevas som något utifrån styrande. Kanske kan detta kopplas 
till varför respondenternas föreställning om västifiering ser ut som den gör.   
 
Franska låter vackert, det är ett fint språk[…] Darija är inget riktigt språk, det är en variant av 
arabiskan. (Intervju 1) 
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Den statliga administrationen är i huvudsak fransktalande. Standardarabiska är 
Marockos officiella språk (Pennell, 2000) och har en hög status i det muslimska 
samhället i allmänhet eftersom det är ett heligt språk, Koranens språk.  Men om du talar 
marockansk arabiska, som respondenterna främst talar, signaleras en låg status och den 
sociala statusen sjunker (Sadiqi, 2003). Islamisterna16 menar att det existerar en 
västifiering och denna kopplas samman med kvinnoorganisationerna men inte med den 
högreligiösa kvinnorörelsen (Salime, 2012). Denna undersökning handlar inte om ifall 
västifiering existerar eller ej, rätt eller fel, utan vill visa respondenternas föreställning 
om västifiering.  
 
Respondenterna anser att kvinnorörelserna och de själva är influerade men inte på något 
sätt styrda av det västerländska, det som styr är snarare den egna kulturen, traditionen 
och de muslimska värdena. Är dessa föreställningar ett tecken på västifiering? 
 
Du måste kunna franska för att göra karriär här eller utomlands […] många i världen kan tala 
olika språk man behöver inte vara styrd eller influerad av språken för det.  (Intervju 2) 
 
Franskan kopplas i vissa sammanhang även samman med det moderna, med utländska 
kontakter och framtidsmöjligheter (Pennell, 2000). Att se interaktionen (och 
intraaktionen) mellan olika kategorier är avgörande i förståelsen av samhällets 
maktstrukturer. Utifrån ett postkolonialt perspektiv synliggör synen på och upplevelsen 
av franska den pågående diskursiva kolonialismen. Problemet här är dels att det tycks 
vara frågan om en västifiering, och dels att det finns en inbyggd maktskillnad mellan 
språken och mellan människor som talar de olika språken. När det gäller synen på 
språken framstår det som om de ursprungliga idealen förändrats och tagits över av 
västerländska ideal
17
 och blivit en del av den marockanska kulturen, där det som talar för 
en västifiering är upplevelsen av att de egna inhemska språken har ett lägre värde. Detta 
tycks stämma väl överens med Saids definition av västifiering som en slags styrning där 
det som kan kopplas samman med ”väst” framstår som bättre, mer utvecklat och 
överlägset. En kritik som kan riktas mot den postkoloniala teorin är att ett ensidigt fokus 
på väst och västerländsk styrning som i någon mån kan osynliggöra vad som görs och 
vilka mekanismer som verkar inom den specifika kontexten. Det är nödvändigt att ställa 
frågor kring var gränserna går för det som kan ses som ”utifrån styrande” och det som 
                                                
16 Se inledning 
17 Observera att synsätten skiljer sig åt bland olika grupper 
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kan ses som ”inifrån styrande”, vad har blivit en del av dagens marockanska kultur och 
för vem? Vid ett intersektionellt perspektiv behöver det inte finnas någon motsättning 
utan olika mekanismer och ”styrningar” kan samexistera. När det finns en upplevelse av 
utländsk styrning blir frågan kanske än mer problematisk. I motsats till respondenterna 
har den islamistiska rörelsen exempelvis uttryckt en upplevelse av styrande västifiering 
som de motsatt sig (Salime, 2012). Vid frågan om vad den västerländska styrningen 
”gör” eller kan leda till är Judith Butlers text Precarious life: the powers of mourning 
and violence intressant. Hon beskriver bland annat en del av den amerikanska 
imperialismen där en av konsekvenserna är det motstånd som väcks mot den utländska 
styrningen och som bland annat utmynnar i det som senare kommer att benämnas 
terrorism (Butler, 2004).  
 
Utländsk finansiering 
Jag återgår till frågan om västifiering och denna gång i relation till utländsk finansiering. 
Av svaren framgår att de flesta respondenter inte ser några problem med finansiering 
från utlandet utan menar att allt stöd som går att få är av godo.  
Det finns inga skillnader mellan rörelserna om de tar emot utländskt ekonomiskt stöd, båda 
jobbar för att deras rörelse skall växa. Det finns andra skillnader förstås… Den islamska 
rörelsen skulle aldrig ta emot “haram-pengar” pengar som kommer från företag som säljer 
förbjudna ting som till exempel alkohol. (Intervju 4)  
Det finns en viss skillnad mellan rörelserna, den ”islamistiska” måste följa de islamska 
reglerna, men i övrigt anses det inte finns några större skillnader mellan rörelserna vid 
eventuellt mottagande av utländsk finansiering. Detta är intressant eftersom 
kvinnoorganisationerna under lång tid anklagats för att vara styrda genom den utländska 
finansieringen som varit relativt vanlig (Salime, 2011). 
Det är bra med utländskt ekonomiskt stöd, vi (marockaner) behöver så mycket stöd som möjligt 
för att kvinnoorganisationerna ska kunna växa sig starkare. Det är mycket arbete som behöver 
göras runt om i landet och därför behövs stora resurser. (Intervju 1) 
De flesta respondenter ser ingen skillnad mellan utländskt eller inhemskt ekonomiskt 
stöd istället pekar de på andra problem som exempelvis korruption.  
Det är bra med stöd oavsett vilken rörelse som stöttas. Vi behöver allt stöd vi kan få. […] 
Korruption är tyvärr ett problem som vi måste komma till rätta med. […] Hursomhelst behövs 
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alltid medel för att kunna genomföra saker, ekonomiskt stöd behövs alltid. (Intervju 5) 
En av respondenterna anser att ett utländskt ekonomiskt stöd kan medföra risker med en 
ofrivillig styrning som följd. Trots detta verkar upplevelsen av västifiering vara 
genomgående låg, medan upplevelsen av västerländska influenser däremot är hög.  
Det marockanska– nationalitet som förklaringsmodell 
Respondenterna talar ofta om det ”marockanska” där nationaliteten, och det den 
innefattar, blir en slags förklaringsmodell till varför en inte ser sig västifierad då det 
marockanska i stora delar skiljer sig gentemot det västerländska. Detta skulle kunna 
tolkas som om en stark marockansk identitet framställs som ett slags bevis för att inte 
vara västifierad eller anse att någon av kvinnorörelserna är västifierade. Vad innefattas 
då i det ”marockanska”? En viktig och återkommande del är Islam som kultur och Islam 
som religion. Det vill säga traditioner och kultur som formats av den muslimska 
kontexten tillsammans med exempelvis lagstiftning som utgår ifrån islamsk rättspraxis 
tillsammans med religiösa ceremoniella handlingar så som bön och recitation. 
 
Har både islamska rättigheter och mänskliga rättigheter 
När vi under intervjuerna talar om vad ”det marockanska” består utav betonas bland 
annat att de marockanska kvinnorna har både islamska rättigheter och rättigheter som 
kvinna där det görs en distinktion mellan konstitutionens mänskliga rättigheter och de 
muslimska rättigheterna.  
 
Som marockan har jag rätten att ta del av de rättigheter som konstitutionen ger mig, de 
mänskliga rättigheterna. Och som muslim har jag också de andra rättigheterna som finns i 
Koranen. (Intervju 2) 
Jag tolkar svaren som att det främst är frågan om skillnaden mellan olika rättspraxis. 
Dels de rättigheter som formats utifrån sharialagen det vill säga familjelagstiftningen 
som styr allt det som berör familjen så som exempelvis äktenskap, skilsmässa hemgift 
och arv, och den lagstiftning som styr religion. Medan övrig lagstiftning som inte utgår 
ifrån sharia18 utan är skapad utifrån fransk rättspraxis kan innefatta exempelvis FN:s 
konvention om mänskliga rättigheter eller FN:s konvention om avskaffande av all slags 
diskriminering av kvinnor. 
                                                
18 Se Inledning 
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Jag försöker utröna vad de islamska/muslimska rättigheter innebär. Här följer ytterligare 
ett exempel på betoningen av dem. 
 
Det finns skillnader när det gäller jämställdhetsarbete. I Marocko är alla muslimer från födseln, 
så som marockan har du också islamska rättigheter… med arv, äktenskap, skilsmässa … 
(Intervju 3) 
När jag frågar kring rättigheterna som nämns ovan så som arv, äktenskap, skilsmässa 
framkommer att dessa muslimska lagar och regler på ett tydligt sätt ger männen 
fördelar,19 med undantag från hemgiften. Det framkommer under intervjuerna att flera 
respondenter främst syftar just till kvinnans rätt till hemgift (mahr) i 
äktenskapskontraktet när de talar om muslimska rättigheter.  
 
Kvinnan har rättigheter. När hon gifter sig har hon rätt till hemgift och det är bara hon som äger 
den. Det står i Koranen att hon har denna rättighet, man måste ge kvinnan en hemgift vid ett 
äktenskap det är hennes rätt. (Intervju 2) 
 
Hemgiften är ett tydligt exempel på en muslimsk rättighet. Hemgiften kan bestå av 
pengar eller till exempel en fastighet eller något annat av värde som ska ge kvinnan 
trygghet och det är endast kvinnan som äger och bestämmer över hemgiften. En ogift 
kvinna har däremot inga liknande muslimska rättigheter. Denna rätt är en del av det som 
beskrivs som marockanskt. I ett annat sammanhang skulle viktiga poänger även kunna 
vara rätten att praktisera sin muslimska tro och så vidare. 
 
Tradition och modernitet – förmågan att ta vara på det bästa 
”Dualiteten mellan tradition och modernitet föredras i hög grad i dagens marockanska 
socio-kulturella kontext, även om det är åtföljt av daglig identitets krockar”, säger 
Sadiqi. Men komplementariteten mellan tradition och modernitet är vanligen inte enkel 
att förstå i den västerländska kulturen eftersom bilder av marockanska kvinnor som har 
skapats i västerländska kulturer inte varit avsedda för marockanerna och inte är tänka 
dekonstrueras i sökandet efter de stereotyper som de (istället) ger näring åt (Sadiqi, 
2003). 
                                                
19 Se även Pennell 2000, Outaleb 2011. 
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Denna tradition och modernitet exemplifieras delvis med citatet nedan.  
… man ska inte röra de islamska reglerna… men vi kan inspireras av andras arbeten. […] 
Enligt vår religion finns en skyldighet att kvinnan och mannen är jämlikar. Kvinnor är 
dessutom både väl utbildade och samhället har utvecklats på sådant sätt att kvinnor idag borde 
ha samma rättigheter som männen… (Intervju 7)  
Här framträder modernitet kopplat till utbildning och samhällets utveckling och kvinnors 
rättigheter. Samtidigt kan traditionen kopplas till de islamska reglerna som ska vara 
orörda. Det finns också en öppenhet gentemot det utifrån som man kan inspireras av. I 
citatet som följer motiveras en förändring av vissa traditioner med att samhället 
utvecklats.  
Många traditioner ska vi bevara och föra vidare men en del behöver förändras. Det är nya tider, 
samhället förändras och vi måste följa med i utvecklingen […] som att en flicka ska vara vuxen 
när hon gifter sig. Många är unga bara 12-13 år ibland, det är för tidigt. Kvinnan borde också 
kunna bestämma själv vem hon ska gifta sig med. (Intervju 2)  
Traditioner ses som viktiga men anses ändå vara i behov av förändring och 
modernisering exempelvis när det gäller traditioner kring äktenskapet. Respondenten 
anser att kvinnan dels bör vara vuxen och dels kunna bestämma själv vem hon vill gifta 
sig med.  
Enligt marockansk lag skall en kvinna vara 18 år vid giftermål men eftersom traditionen 
är stark med unga flickor som brud är det vanligt att undantagstillstånd medges av 
rättsväsendet. (WoMen Dialog, 2014) 
Det är också flera som vid intervjuerna betonar kvinnans roll i bevarandet av traditioner 
när vi talar om traditioner och västerländska influenser inom den marockanska 
kontexten.  
Det är viktigt att hennes förmågor kommer fram i ljuset för att öka hennes rättigheter. […] Ja 
hon ansvarar och bestämmer mycket kring det som berör familjen och traditioner, men allt det 
hon har förmåga till borde synas bättre i det offentliga. (Intervju 5)  
 
Att bevara traditioner ses som bra samtidigt som förändring förespråkas parallellt när det 
gäller att synliggöra och uppvärdera kvinnans kunskaper. Förändring behöver inte stå 
som motsats till traditionen utan kan verka parallellt.  
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Enligt Sadiqi ses värden som familj, religion, tradition, självuppoffring (särskilt för 
kvinnor) och oegennytta viktiga inom den marockanska kulturen (Sadiqi, 2003). Värden 
som självuppoffring och oegennytta är inte något som lyfts fram eller framträder under 
intervjuerna, även om till exempel oegennytta delvis skulle kunna kopplas till en del av 
kvinnoorganisationernas arbete. Fokus ligger mer på utveckling och "modernitet" i 
samtalet kring traditioner.  
 
Traditionellt sett har kvinnan varit hemma och skött barnen, men de moderna kvinnorna skaffar 
sig en utbildning och ett arbete, mer som kvinnor i Europa. (Intervju 6) 
 
Referenser till utbildning och arbete kopplas till både det moderna och till Europa. 
Utifrån alla intervjuer som gjorts tillsammans med erfarenheten vill jag nämna att det i 
talet om det moderna inte med automatik finns en positiv innebörd utan det beror på 
sammanhang och tonläge etcetera, även om det oftast tycks innebära något positivt.  
I beskrivningen av ”det marockanska” har jag nämnt att respondenterna tillskriver den 
muslimska kontexten en stor betydelse, men samtidigt läggs också tonvikt vid en stor 
öppenhet gentemot Europeiska influenser.  
 
Det marockanska, vi har de muslimska reglerna och här finns nytt och modernt tillsammans 
med det traditionella.  Vi kan ta lite av varje. (Intervju 3) 
 
Vi är öppna och hämtar inspiration från Europa […] av kvinnorörelserna är 
kvinnoorganisationerna mer inspirerade, de vill ändra lagen på europeiskt vis.  (Intervju 7) 
 
Här kan kvinnor kombinera utbildning, arbete och samtidigt ta hand om det viktigaste av allt, 
familjen. (Intervju 4) 
 
Definitionen av det marockanska, utifrån respondenternas synsätt, innefattar alltså 
kombinationen av dels det egna det vill säga det muslimska sammanhanget med dess 
värden och traditioner, och dels det andra det vill säga de europeiska influenserna. 
Sammantaget framträder kanske något ännu viktigare än kombinationen av det egna och 
det andra, nämligen själva förmågan att ta till sig av det utifrån, influenser, utan att ge 
avkall på de muslimska värdena, detta tycks vara en viktig del av det ”marockanska”. 
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Religion som verktyg 
När jag ber respondenterna beskriva det ”marockanska” i relation till jämställdhetsarbete 
lyfts det fram att kvinnor och män är lika inför gud i den heliga texten. Synen är alltså 
att det inte är Koranen som är kvinnofientlig utan en del tolkningar av den. 
 
”Gud gör oss alla lika” och detta är grunden för lika rättigheter. Det står i Koranen att gud gör 
oss lika, män och kvinnor är jämlikar. (Intervju 1) 
Koranen säger att vi är lika inför gud […]  kvinnor har inte samma rätt på grund av traditioner 
och gamla tolkningar (av Koranen) (Intervju 2) 
 
”Gud gör oss alla lika” är ett återkommande uttryck och även citatet ”Kvinnor är jämlika 
män” dyker upp vid några tillfällen. Detta är dock inte synonymt med en reell 
jämställdhet i praktiken, och det pekar inte heller på att jämställdhet i praktiken skulle 
vara utmärkande för denna religion utan är en hänvisning till Korantexten som just i 
nämnda citat anses kunna användas i arbetet för kvinnors ökade rättigheter. Detta 
framgår också av citatet nedan. 
 
Det är skillnader mellan marockanskt arbete och andras… det handlar om att i grunden utgå 
ifrån de muslimska värdena. I praktiken finns orättvisa på många sätt, är det inte så överallt i 
världen? Orättvisa är något vi ska sträva efter att komma till rätta med. Men inom islam är 
mannen och kvinnan lika inför gud så om vi följer den vägen kan vi få det bättre. (Intervju 6) 
 
Det marockanska arbetet för kvinnors ökade rättigheter framställs oavsett kvinnorörelse 
som unikt då de utgår ifrån sin muslimska kontext och dess specifika marockanska 
förhållanden. 
Flera av respondenterna talar om att Gud gör kvinnor och män jämlika, och med en 
religiös övertygelse kan detta få viktig betydelse för synen på vilken roll Islam kan ha i 
arbetet för kvinnors ökade möjligheter och rättigheter. Även om alla kvinnor jag talat 
med är högst medvetna om att kvinnor och män i praktiken vanligtvis inte har lika 
rättigheter och möjligheter så ses inte Koranen som ett hinder för att uppnå jämlikhet 
och jämställdhet utan tvärtom som ett möjligt verktyg, medan däremot en del 
tolkningarna av Koranen kan motverka detta arbete. Jag vill förtydliga vikten av en 
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perspektivväxling där Islam inte ses som motsatsen till feminism utan kan uppfattas på 
annat vis. Respondenterna i denna undersökning verkar uppleva avståndet mellan 
rörelserna som betydligt mindre än det avstånd som jag uppfattar i Salimes forskning 
och fokuserar på sätt och vis mer på likheter än olikheter rörelserna emellan då de 
återkommande poängterar ” vi är alla muslimer”.  
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Kapitel 3 
Klass, makt och religion 
I förståelsen av de marockanska förhållandena är det relevant att beakta exempelvis den 
koloniala historiken med dess postkoloniala inflytande, de olika samhällsklasserna samt 
skillnader i social status inom klassen. Vid analysen av sociala skillnader använder sig 
Sadiqi av sex olika variabler som utgår ifrån sociala motsatser; geografiskt ursprung, 
klass, utbildning, möjligheter till jobb, språkfärdigheter och äktenskaplig status, där 
kvinnors möjligheter är beroende av vilken position hon befinner inom varje variabel. 
Dessa variabler får också betydelse för politisk medvetenhet, hur genus uppfattas, 
självmedvetenhet, självständighet, kritisk bedömning och sätt att forma motstånd. Och 
att de sociala kategorierna är viktigare än kön när det gäller sociala valmöjligheter, makt 
och inflytande. Utifrån hennes beskrivning av variabeln geografiskt ursprung framträder 
att skapandet av den ”moderna marockanska staden” som kom till stånd under 
kolonialtiden, ses som motsatsen till det traditionella marockanska urbana samhället. 
Den moderna staden ställdes också mot landsbygdens traditionella samhällen vilket lett 
till att landsbygdens kvinnor ses som traditionsbärare medan stadens kvinnor 
symboliserar det nya, det moderna. Som framgått tidigare ses utbildning och arbete inom 
den offentliga sfären som en del av det moderna där stadens kvinnor bland annat är 
litterata i betydligt högre grad än landsbygdens kvinnor. 
 
Samtidigt finns det stora klasskillnader bland de urbana kvinnorna med skillnader i 
språkfärdighet vilket har inverkan på den sociala statusen. (Sadiqi, 2003). 
 
En ”vanlig” kvinna – med och utan makt 
Genom hela denna uppsats uppmärksammas betydelsen av klass eftersom det är 
nödvändigt att begripa hur maktstrukturerna verkar i Marocko. Grad av makt, inflytande 
och sociala valmöjligheter beror på vilken social kategori kvinnan tillhör, där den 
sociala kategorin har större betydelse än exempelvis kön, en välutbildad rik kvinna har 
mer makt och inflytande än en fattig outbildad man. De sociala kategorierna är kopplade 
till klasstillhörighet, utbildning och äktenskaplig status. Som nämnts tidigare råder 
skilda normer och beteenden inom de olika kvinnogrupperna och social status markeras 
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till stor del genom språket i den sociala interaktionen. Grad av utbildning är vanligen 
kopplat till klasstillhörighet där språkfärdigheterna pekar på en privilegierad social 
position och ger den utbildade kvinnan en social prestige. Vid tal om ”språkfärdighet” 
har det franska språket en mycket hög status (Sadiqi, 2003).  
 
Maktskillnader 
Maktskillnader hos de marockanska kvinnorna som påverkar deras sociala möjligheter 
framträder även under intervjuerna där respondenterna pekar på skillnader.  
 
Många från kvinnoorganisationerna har kunskap om lagar och regler. En del är advokater, 
andra läkare, det finns välutbildade kvinnor som har kunskap och som vet vilka möjligheter 
som finns […] en vanlig kvinna har ingen makt. […] (utan makt) om du är fattig och ingen i din 
släkt är välutbildad eller någon annan som står nära familjen. (Intervju 1) 
 
 
Respondenten säger ”en vanlig kvinna har ingen makt” och hänvisar till att om du är 
fattig och saknar högre utbildning, inte behärskar lagstiftningen, då finns inte heller 
makten där. Det framkommer också under samtalet att hon själv ser sig som en vanlig 
kvinna utan makt, hon är inte läkare eller advokat. En vanlig kvinna visar sig här vara en 
kvinna som är som respondenten, hon kanske har en viss utbildning men ingen 
universitetsexamen, i detta fall en kvinna från arbetarklassen. 
 
Jag följer upp med att fråga om vilken betydelse denna makt har?   
 
Den är avgörande. Om du har en hög position och är välutbildad får du respekt, folk lyssnar.  
(Intervju 1) 
- Finns det inte sådana personer även inom den högreligiösa kvinnorörelsen? Gäller inte samma 
sak där? 
 Jovisst, det är samma oavsett rörelse. Men kvinnoorganisationerna brukar arbeta med andra 
frågor, kvinnofrågor […] de måste inte heller utgå från Koranen på samma sätt. (Intervju 1) 
 
Utbildade kvinnor med makt anses finnas i båda rörelserna men det finns en viktig 
skillnad, de högreligiösa kvinnorna måste följe de religiösa reglerna i högre utsträckning 
vilket gör att de inte kan bryta mot reglerna/normer på samma sätt. 
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Ledare bland kvinnorörelserna brukar nog vara välutbildade. (Intervju 4) 
 
Äktenskaplig status är en annan social kategori som får betydelse för den sociala 
statusen. Tre av de sju kvinnor som intervjuats är gifta. Sadiqi beskriver hur gifta 
kvinnor ofta markera sin högre sociala position (genom att tydliggöra att de är gifta) i 
grupper tillsammans med ogifta kvinnor.  Det som framkommer under intervjuerna när 
det gäller status och äktenskap är att man som gift har rättigheter till skillnad från en 
ogift kvinna.  
 
Om du är gift har du rätt till din hemgift som kan hjälpa till vid försörjning om maken dör. Om 
du är ogift finns bara din familj/släkt som kan hjälpa dig. (Intervju 3) 
 
En ogift kvinna har få rättigheter utifrån lagen. En gift kvinna har högre status inom alla 
samhällsklasser. Denna status har tydligast framträtt genom egna observationer då jag 
noterat skillnader som markeras på olika vis oftast i handling, ibland lite mer subtilt, 
ibland mer högljutt exempelvis med skämtande råd till den ogifta kvinnan. Endast gifta 
kvinnor får exempelvis göra henna på fötterna vid fest/högtid för att smycka sig inför sin 
make. En gift kvinna täcker sitt hår oftare med hijab (huvudduk) än en ogift kvinna och 
ses som mer ärbar.  
 
Klass, utbildning och val av kvinnorörelse  
Flera respondenter har uttryckt att det är vanligare att fattiga ansluter sig till den 
högreligiösa kvinnorörelsen. I följande citat motiveras detta val med att de fattiga 
vanligtvis inte kan läsa och skriva och därför inte har samma möjlighet att ta till sig 
information. 
 
Det beror på andra saker. Kvinnoorganisationerna kan hjälpa på ett annat sätt och jobbar med 
kvinnofrågor […] Att inte se till annan information har inte med religion att göra, utan jag har 
gått i skolan, jag ser nyheter på tv och i tidning. Det är skillnad för de fattiga som inte kan inte 
läsa eller skriva. (Intervju 2)  
 
Att uppleva sig representerad av kvinnoorganisationerna har mer med utbildning att göra 
än samhällsklass menar respondenten. Här blir det tydligt hur skillnader inom 
arbetarklassen får betydelse där läs- och skrivförmåga tillskrivs en avgörande roll. Alla 
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respondenter har gått i grundskola, och några har läst på gymnasienivå men bara en på 
eftergymnasial nivå.  
 
De fattiga har ingen utbildning, de känner inte till några rättigheter […] Jag vet att det finns 
rättigheter och kan ta reda på mer själv. (Intervju 1) 
 
Att ha någon utbildning i jämförelse med igen alls, som är fallet för en del av de 
fattigaste, visar sig få stor betydelse. Respondenternas utbildningsnivå, att de är läs- och 
skrivkunniga, tycks utöver tidigare nämnda aspekter vara viktigt för upplevelsen av 
representation och för den egna positionen inom den egna sociala kategorin. 
 
Sadiqi nämner att grad av makt, inflytande och sociala valmöjligheter beror på vilken 
social kategori kvinnan tillhör, men det beror också på vilken position hon har inom sin 
sociala kategori (Sadiqi, 2003). Som framkommit tidigare anses en kvinna från 
arbetarklassen inte ha någon makt att förändra samtidigt ser vi här att hon ändå har en 
viss makt och social status i förhållande till de fattigaste och/eller kvinnor som inte kan 
läsa eller skriva. Klass och utbildning interagerar och kan kopplas samman med 
utbildningsgrad. Utbildningsgrad och social status interagerar, social status och makt 
interagerar och kanske delvis kan man säga att klass och diskursiv kolonialism 
interagerar, om det som benämns västerländska influenser ses som en form av styrande 
västifiering, influenser som kvinnoorganisationerna ofta kopplas samman med. I talet 
om relationen mellan utbildning och upplevelsen av representation kommer vi in på 
klasstillhörighet i förhållande till val av kvinnorörelse.  
 
Jag undrar vad det finns för föreställningar kring klasstillhörighet i förhållande till val av 
kvinnorörelse. 
 
Klass har betydelse när det gäller val av rörelse, men behöver inte nödvändigtvis styra valet. 
Alla klasser finns representerade inom varje rörelse. […] Man måste ha en viss utbildning för 
att kunna driva vissa frågor, detta är viktigt […] Det finns fler fattiga, som inte kan läsa, som 
tillhör den islamistiska sidan. (Intervju 1) 
 
Klass tillskrivs betydelse i val av rörelse där utbildningsnivå ses som en viktig faktor, 
flera av respondenterna lyfter fram utbildning och klass som något avgörande där de 
menar att fler fattiga och outbildade ansluter sig till den islamistiska rörelsen medan fler 
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bildade söker sig till kvinnoorganisationer. 
 
Det finns skillnader när det gäller de sociala klasserna. De fattiga som inte fått någon utbildning 
litar på Islam och ser inte så mycket till annan information. De vet att muslimer hjälper andra 
muslimer… men överklassen ser mer till andra slags rättigheter, de ser mer till 
kvinnoorganisationer… (Intervju 2) 
 
Utifrån hela intervjun framgår att respondenten själv litar till islam, och att religiositeten 
tycks relativt hög bland respondenterna överlag. Det som blir särskilt intressant här är 
alltså att det finns en föreställning om att avsaknaden av utbildning hos de fattigaste 
minskar möjligheten att ta till sig information ifrån annat håll. Detta innebär också att 
respondenten själv har större möjligheter att inhämta information som läs- och 
skrivkunnig, en skillnad som tycks få betydelse för upplevelsen av social status och 
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Välgörenhet ‐ en grundpelare inom Islam eller så som i väst 
Kvinnoorganisationer görs ibland synonyma med hjälporganisationer bland 
respondenterna, då de kopplas samman med olika slags stödfunktioner och/eller det 
arbete som kan innefattas i begreppet välgörenhet. Detta stämmer också väl överens 
med litteraturen där exempelvis Mernissi (1991, 2003) beskriver hur överklassens 
kvinnor har en tradition av att arbeta med välgörenhet av olika slag och hur denna form 
av stöd också har blivit en del av många kvinnoorganisationers verksamhet.  I citatet 
som följer kopplas den rika överklassen samman med välgörenhetsarbete. 
 
En del organisationer hjälper fattiga kvinnor och barn med kläder och sådant […] det brukar 
vara rika kvinnor som arbetar med välgörenhet […] alla kan hjälpa till med denna typ av arbete. 
(Intervju 5) 
 
Det har tidigare framkommit föreställningar om att en del kvinnoorganisationer har makt 
att hjälpa. Här exemplifierar “välgöraren” tydligt en traditionell maktposition kopplad 
till klasstillhörighet. Samtidigt betonar respondenten att det oavsett klasstillhörighet är 
möjligt för alla att göra väl. Jag uppfattar det som om det inte bara handlar om 
ekonomiska tillgångar utan alla kan göra en insats inom hjälparbete. Välgörenhetsarbete 
i världen har ofta utförts av bemedlade kvinnor och associationer kan även göras men en 
kolonial ”välgörenhets” kultur där rika hjälper fattiga. Med västerländska glasögon 
skulle överklassens välgörenhetsarbete kunna uppfattas som influerat av, och kanske till 
och med sprunget ur det västerländska välgörenhetsarbetet, men utifrån intervjuerna 
visar det sig istället att välgörenhetsaspekten kopplas samman med allmosan, en av 
Islams fem grundpelare.  
 
Som muslim ska man hjälpa de behövande med pengar, mat eller annat... undervisning och 
sådant. Om man kan hjälpa så gör man det […] man måste bjuda gäster att äta först även om 
det inte finns mycket att ge […] (Intervju 3) 
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Det åligger alla muslimer att hjälpa de fattiga och behövande samt att ge stöd till 
religiösa syften genom allmosa dels i form av pengar, att betala skatten zakat, eller i 
form av exempelvis spannmål, kunskap/utbildning eller liknande (Mernissi, 1991).  
 
Vi ska ge det vi kan ge, ta hand om dem som behöver hjälp, dela det du har med de behövande. 
[…] det är självklart för alla muslimer. (Intervju 4) 
 
 
Alla skall hjälpa oavsett klasstillhörighet, samtidigt förpliktigar det att ha kunskap och 
utbildning och innebär att en som är välutbildad bör dela med sig och hjälpa de mindre 
bemedlade. Som nämnts tidigare är bland annat oegennytta och självuppoffring sådant 
som värderas högt i det marockanska samhället. Utifrån min ståndpunkt vävs just detta 
samman med allmosan och att du som muslim ska hjälpa de behövande. Om det vore 
möjligt att se det som olika kategoriseringar har dessa blivit delar av varandra.  
 




 I motsats till en intention om att separera är tankefiguren "Islam som kultur och 
religion" ett sätt att synliggöra en mycket hög grad av intraaktionen inom religionen med 
Islam som kultur och Islam som religion, samt att synliggöra interaktionen mellan 
religion och kultur/tradition. Tankefiguren används främst för att visa respondenternas 
synsätt, föreställningar och sätt att diskutera. De fokuserar exempelvis ofta på hur 
muslimska normer och regler styr och påverkar alla i samhället oavsett grad av 
religiositet. Islam som kultur syftar bland annat till den stora del av de marockanska 
traditionerna och kulturen som formats av Islam samt de normer och regler som är en 
följd av Islam och islamsk rättspraxis, medan Islam som religion i detta fall syftar mer 
till religionens direkta ceremoniella handlingar. Det är utifrån mitt perspektiv och bland 
många inom kulturvetenskapen inte möjligt att separera kultur och religion, men det kan 
däremot vara möjligt att ställa upp en tankefigur för att förtydliga de medverkandes 
föreställningar. Detta blir relevant då den första frågeställningen söker svar på om 
respondenterna upplever sig representerad av någon kvinnorörelse? Kanske båda? Och i 
sådana fall varför? 
 
Begreppet representation som används i detta arbete kan liknas vid Butlers diskussion 
om att känna sig erkänd och att kunna känna igen sig, men också vid Ann Philips 
politiska representation där betydelsen av att kvinnor är representerade i politiska rum 
betonas. 
 
Undersökningen visar att respondenterna känner sig representerade av 
kvinnoorganisationerna. En viktig orsak till denna upplevelse av representation är 
känslan av närhet som växt fram då de ofta möter upp det behov av stöd och förändring 
som efterfrågas både på ett psykologiskt och ett praktiskt plan. Kvinnoorganisationerna 
anses också ha större möjligheter än den högreligiösa kvinnorörelsen att agera och 
arbeta med alla slags frågor eftersom de inte har samma krav på sig att utgå ifrån 
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Koranen som inspiration i sitt arbete. Kvinnoorganisationerna anses också ha högre 
tillgänglighet med etablerade fasta mottagningar, på många platser och med många 
projekt.  
 
Det visar sig också att synen på de olika kvinnorörelsernas verksamhet skiljs åt, där den 
högreligiösa kvinnorörelsen anses arbeta med främst "islamska frågor" medan 
kvinnoorganisationerna arbetar med "kvinnofrågor" exempelvis att öka kvinnors 
rättigheter. Respondenterna menar att den högreligiösa kvinnorörelsen driver vissa 
sakfrågor främst med fokus på islamska rättigheter och att de oftare genomför specifika 
kampanjer under året istället för att driva en kontinuerlig verksamhet med stöd till 
kvinnor som kvinnoorganisationerna anses göra. Perspektivet om fördelningen med 
"islamska frågor" och "kvinnofrågor" skiljer sig gentemot exempelvis Salimes forskning 
(2011) om de marockanska kvinnorörelserna där den högreligiösa kvinnorörelsen också 
arbetar för att realisera "det islamistiska alternativet" vilket innebär ett skapande av nya 
kulturer med Islam som utgångspunkt för kvinnors ökade möjligheter.  
 
Båda kvinnorörelserna driver läs- och skrivprojekt men när den högreligiösa 
kvinnorörelsen gör det finns fler kopplingar till undervisning av Koranen, medan det i 
relation till Kvinnoorganisationerna snarare handlar om ökad möjlighet att ta till sig 
information kring rättigheter. Föreställningarna om skilda fokus hos kvinnorörelserna 
tycks också delvis få betydelse för fokus eller tid som respondenterna ägnar respektive 
rörelse vid intervjusvaren, där den högreligiösa kvinnorörelsen ägnas mindre intresse 
och tid. Även om föreställningarna kring skilda fokus hos rörelserna finns så framträder 
ändå att läs- och skrivprojekt blir exempel på då religion och rättighet interagerar.  
 
Något som oväntat trädde fram är respondenternas fokus och upplevelse av att dela 
koder med kvinnoorganisationerna trots att dess ledare ofta tillhör över- eller 
medelklass. Detta är också en del av bakgrunden till att ovan nämnda tankefigur 
presenterats. Vid talet om representation och kvinnoorganisationerna, betonar 
respondenterna att det är viktigt att förstå ”Islam som kultur” där poängen är att 
tradition, normer och maktstrukturer som har sin grund i religionen gäller för alla oavsett 
grad av religiositet, ”alla föds som muslimer” och ”alla har vissa regler att följa som 
muslim". Respondenterna ser inte ur detta perspektiv ett avstånd till någon av rörelserna 
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utan fokuserar på det gemensamma, det som gäller för alla.  
 
Även respondenternas utbildning och därmed sociala status inom arbetarklassen verkar 
ha betydelse för upplevelsen av representation där de gör skillnad mellan sig själva och 
de ”fattiga och outbildade” vilka de menar i högre grad ansluter sig till den högreligiösa 
kvinnorörelsen. Trots att respondenterna inte anses välutbildade så framstår det faktumet 
att de är bildade som mycket viktigt och lyfts fram bland annat som förklaring till vilken 
rörelse en står närmast. 
 
Genom språket skymtar också delade koder trots att det till en början verkar vara 
motsatsen. Många av kvinnoorganisationernas ledare talar främst franska medan 
respondenterna främst talar marockansk arabiska, detta tillsammans med klasskillnader 
skapar en bild av att för få koder delas för att respondenterna ska känna sig erkända och 
känna igen sig bland kvinnoorganisationerna. Men det visar sig att det faktum att de 
delar Islam som kultur och därmed det arabiska språket (som bär ett islamskt 
meningsskapande), tillsammans med upplevelsen av närhet, tillgänglighet och en 
förståelse, "idéernas politik" det vill säga att kvinnoorganisationerna upplevs arbetar 
med och ta upp de frågor som respondenten behöver mest hjälp med, skapar en 




Den andra frågeställningen söker svar på om det finns föreställningar om västifiering 
kopplat till någon av kvinnorörelserna. 
 
Undersökningen visar att det finns föreställningar kring västerländska influenser kopplat 
främst till kvinnoorganisationerna medan det däremot inte verkar finnas föreställningar 
om västifiering. Västifiering innefattar ett slags styrande där uppfattningen kring det 
som kan kopplas till det västerländska värderas högre eller ses som finare än det egna. 
Respondenterna menar att över- och medelklass är mer influerade av det västerländska 
än arbetarklassen detta exemplifieras bland annat genom att de välutbildade kvinnorna i 
överklassen anses ha betydligt större möjligheter att röra sig fritt i det offentliga rummet 
på grund utav sin sociala status, makt och inflytande. Även kvinnoorganisationernas 
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metoder för att öka kvinnors rättigheter, exempelvis att förändra lagstiftningen, ses som 
en västerländsk influens samt hela arbetet med ökad jämställdhet som kan kopplas 
samman med Europa där de “arbetat längre med dessa frågor”. Det franska språket är ett 
annat exempel på att över- och medelklassens kvinnor ses som mer influerade av 
västerländska influenser då de talar franska i högre grad. Respondenterna betonar vikten 
av franska för social status och ger även uttryck för att de tycker franska är "ett riktigt" 
språk, det är fint att tala franska. Den andra frågeställningen handlar om respondenternas 
föreställningar kring västifiering kopplat till kvinnorörelserna. När respondenterna inte 
tycks ha föreställningar om någon västifiering väcks tanken att de i någon mån själva 
skulle kunna vara västifierade och därför inte uppleva en västifiering. Jag ställer tidigare 
frågan om en person tillskrivs hög social status då den behärskar det franska språket 
flytande, är detta då en form av västifiering? Språket är inte bara accepterat och 
normaliserat inom den marockanska kontexten utan det har dessutom lyfts upp till att 
vara bättre och finare än de inhemska språken. När något inkorporeras och normaliseras 
i den egna kulturen behöver det inte längre upplevas som något utifrån styrande. Kanske 
kan detta kopplas till varför respondenternas föreställning om västifiering ser ut som den 
gör.   
 
I samtalet om föreställningar kring icke-västifiering används nationaliteten som 
förklaringsmodell. Det typiskt "marockanska" blir bevis för att det västerländska inte 
styr eller har tagit över. Den muslimska kontexten tillskrivs stor betydelse för 
utformningen av kvinnorörelsernas arbete oavsett vilken rörelse de är anslutna till. "Det 
marockanska" beskrivs som det muslimska, som Islam som kultur, där tradition och 
modernitet vävs samman. Där finns både islamska rättigheter och mänskliga rättigheter. 
En viktig del av det marockanska är förmågan att ta till sig av det bästa och att kunna 
kombinera tradition, religion och det nya, modernitet. Inom det marockanska finns också 
möjligheten att använda religion som verktyg, där det inte finns någon motsättning 
mellan Islam och kvinnors ökade rättigheter. Detta perspektiv leder bland annat vidare 
till det jag benämner ett icke-dikotomiskt synsätt.  
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Ett icke‐dikotomiskt synsätt 
Den tredje frågeställningen söker svar på vilken betydelse upplevelsen av representation 
och föreställningar om västifiering får för synen på kvinnorörelserna och deras arbete?    
 
 
Tankefiguren Islam som kultur och Islam som religion kan ses som nyckel i förståelsen 
av föreställningarna kring den marockanska kontexten och dess betydelse. 
Respondenterna fokuserar inte på ett stort avstånd mellan kvinnorörelserna eller 
framställer dem som motståndare utan ser alla delar som nödvändiga bitar i det 
marockanska pusslet. Det typiskt ”marockanska” tillskrivs stor vikt och innebär bland 
annat förmågan att kombinera det muslimska med de förmodat västerländska utan att 
förlora de egna idealen och värdena. Upplevelsen av kvinnoorganisationerna som mest 
representativa och att det inte finns några föreställningar om västifiering har sannolikt 
betydelse för synen på kvinnorörelserna och deras arbete.  Men det är framförallt det 
icke-dikotomiska synsättet och tanken kring vad detta ”gör” som blir särskilt intressant 
för synen på kvinnorörelserna. Det tycks inte finnas några automatiska poler, motpoler 
eller motsättningar i själva tankestrukturen utan hos respondenterna handlar det nästan 
alltid om någon form av kombination och samverkan. Respondenterna ser inte vare sig 
kvinnorörelserna i landet eller ”öst” och ”väst” som motpoler utan snarare som delar i en 
helhet. Det finns en lång rad av exempel där inget motsatsförhållande existerar hos 
respondenterna mellan till exempel Islam/feminism, starka västerländska influenser/den 
marockanska kontexten, och så vidare. Här är kanske den viktigaste delen i svaret; 
respondenternas icke-dikotomiska synsätt. I motsats till dikotomi blir det som en rad 
kategoriseringar i sin intraaktion smälter samman och blir delar av varandra, i stället för 
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Att utvidga teorin 
Jag har använt intersektionell teori för att synliggöra samspelet mellan maktordningar 
och identitetskategorier och vad som görs inom olika kategoriseringar, och lyft fram en 
rad olika exempel bland annat hur klass, utbildning, social status och religion 
interagerar, färgar och förändrar varandra i sitt samspel och utbyte. Det är avgörande i 
förståelsen av samhällets maktstrukturer och dess klasskillnader att se 
interaktionen/intraaktionen mellan och inom olika kategoriseringar. Utifrån min 
ståndpunkt är det också just den höga grad av pågående interaktion/intraaktion som 
ligger till grund för det jag benämner ett icke-dikotomiskt synsätt.  
 
De intervjuade kvinnorna har inte bara gett uttryck för ett icke-dikotomiskt synsätt utan 
genom detta synsätt även synliggjort interaktionen mellan exempelvis öst - väst, 
kvinnokamp - islam, kultur - religion och så vidare, vilket också blir relevant i 
förståelsen av hur och varför respondenten uppfattar västifiering och västerländska 
influenser som de gör. Det intersektionella perspektivet tillsammans med postkolonial 
teori får också betydelse i ett motverkande av olikhetsskapande- och hierarkiskapande 
processer och underminerar föreställningen om statisk kulturell determinering, och 
synliggör olikheter mellan kvinnor.  I enlighet med postkolonial teori har jag lyft fram 
maktskillnader och olikheter mellan kvinnor, både inom och mellan olika 
samhällsklasser. Postkolonial teori utgår ifrån att det existerar en diskursiv kolonisering 
och en västifiering. Teorin avslöjar en västerländsk föreställningsvärld som utgår ifrån 
att västerländsk kultur och värdegrund är mer utvecklad, modern och bättre än 
omvärlden, vilken kan förbättra och komplettera samt ha kunskaper om den 
”koloniserade” kulturen och dess befolkning vilket blir en del i strategin för att dominera 
utifrån en överordnad maktposition och som strävar efter att omforma ”de Andra”. Den 
postkoloniala teorin innefattar dikotomi öst-väst vilken är ett användbart instrument för 
att synliggöra den diskursiva kolonialismen, samtidigt som den till viss del cementerar 
och förstärker det motsatsförhållande den kritiserar. Genom att synliggöra 
maktrelationer och skillnader mellan kvinnor inom den marockanska kontexten 
motverkas delvis föreställningen om ”de Andra” som ett kollektiv det vill säga en 
homogen grupp annorlunda det västerländska. Det är önskvärt att kombinera teorin med 
intersektionell teori för ett större fokus på bland annat maktrelationer, inte bara mellan 
öst och väst utan som här, inom den marockanska kontexten. Kanske kan även ett allt 
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för ensidigt fokus på västerländsk styrning till viss del minska möjligheten att se andra 
faktorer som kan vara relevanta i sammanhanget. Det verkar nödvändigt att utvidga den 
postkoloniala teorin för att förstå den diskursiva kolonialismen ur ett mer intersektionellt 
perspektiv bortom öst-väst där mekanismer och element som verkar inom den specifika 
kontexten får betydelse för förståelsen av den så kallade diskursiva kolonialismen och 
västifieringen.  
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I mer än ett decennium har den arabiskmuslimske mannen målats upp 
som en potentiell terrorist och den muslimska kvinnan beskrivits som 
försvarslös och oförmögen att förändra sin verklighet, någon som 
måste räddas av västvärlden. Men bortom den ensidiga stereotypiska 
bilden finns handlingskraftiga kvinnor och kvinnorörelser med olika 
perspektiv. Vi tar oss till Marocko. Vanliga kvinnor i arbetarklassen. 
Vilka föreställningar finns där?  Om kvinnorörelserna och om väst… 
 
